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I. Cenni preliminari 
 
1. Il De mysteriis: il testo e la sua storia 
 
Tra gli studi dedicati alla tradizione manoscritta, la circolazione e la diffusione del 
trattato sui misteri degli Egiziani, spiccano i lavori di Angelo Raffaele Sodano1 e Martin 
Sicherl.2 All’epoca in cui Sodano si dedicò allo studio dei codici nei quali è contenuto il 
De Mysteriis, il loro numero ammontava a ventidue esemplari. Sodano li suddivise in 
due famiglie: 
a = A B C D E F G H I K L M N O. 
b = P Q R S T U V X. 
Tra i codici della prima famiglia A è il più corretto e antico. Esso risale al primo o 
secondo decennio della seconda metà del sec. XV. In virtù di successive lezioni, 
intervenute a margine del manoscritto ed apportate da altra mano, si suole distinguere 
tra A e A¹, i quali vanno a comporre il manoscritto B. C, invece, fu copiato da B intorno 
al 1530.3 Tra A ed A¹ va collocato E, da assegnarsi all’ultimo decennio del sec. XV. Da E, 
tra il 1520-30 fu copiato F. Per quanto concerne i codici G e H, il primo fu scritto da 
Giovanni Onorio sotto il pontificato di Paolo III (1534-49),4 mentre il secondo è da 
assegnarsi agli anni 1535-89. Ancora, da E derivano I5  e, indipendentemente l’uno 
                                                           
1
 A.R. Sodano, La tradizione manoscritta del trattato De mysteriis di Giamblico, «Giornale italiano di 
filologia», V (1952), pp. 1-18. 
2
 M. Sicherl, Die Handschriften, Ausgaben und Übersetzungen vom Iamblichos De mysteriis, Berlin, 
Akademie-Verlag, 1957. 
3
 Il dato è ricavato sulla scorta della dedicatio al card. Cristoforo Madruzio, opera del frate agostiniano 
Nicola Scutellio, in seguito alla di lui traduzione del De mysteriis in lingua latina, pubblicata nel 1556 dal 
vescovo Scipione, ma terminata dallo stesso frate nel settembre del 1538.  
4
 Codd. Vaticani Graeci, I codd. 1-329, Romae 1923, 486.  
5
 Il manoscritto si trova a Basilea ma è di provenienza italiana, al pari di E, custodito invece a Vienna. Cfr. 
Sodano, La tradizione manoscritta, cit., p. 14: «Infatti, nella dedicatio premessa alla sua edizione delle 
opere di Platone, apparsa a Basilea presso Enrico Petri nel 1556, Marco Hopper informa che I 
appartenne ad Arnoldo Arlenio, editore a Firenze, il quale l’aveva acquistato in Italia insieme con altre 
opere di commento a Platone».  
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dall’altro, i manoscritti L M N. Da N deriva O, con il quale si chiude questa prima serie 
di codici.  
Tra i codici della famiglia b, P è il più corretto e, al contempo, il più antico. Già 
appartenuto al card. Bessarione, il manoscritto è coevo di A. La filigrana reca luogo e 
data, Pisa 1440.6 Da P deriva Q, mentre R offre alcune delle lezioni a margine di G, 
compresi i codici S e T.7 Infine, da U discendono gli ultimi due manoscritti V ed X.  
La collazione effettuata da Martin Sicherl, a distanza di cinque anni rispetto a quella 
proposta da Sodano, consta anch’essa di due classi rispettivamente da 14 e da 11 
manoscritti. Eccezion fatta per l’estratto Vaticanus graecus 1026, gli altri codici 
risultano essere posteriori al sec. XV. Ora, venendo alla prima delle due classi, Sicherl 
ha accertato che lo scrivano di A e di Z (entrambi copiati da V) fu Pietro Candido,8 
monaco camaldolese che risiedeva a Firenze, più precisamente nel convento di Santa 
Maria degli Angeli. Secondo un’annotazione presente nel Vatic. gr. 1898 (f. 136), 
Candido avrebbe lavorato per conto di Scutellio o del card. Egidio da Viterbo († 1532), 
dal momento che Scutellio collaborava con l’alto prelato alla traduzione dei testi dal 
greco in lingua latina.9 Pare, inoltre, che Z fosse stato donato da Luca Olstenio al card. 
Francesco Barberini († 1679). É andata invece perduta la copia di un manoscritto H 
(Hamburgensis philol. gr. 36).  
Il manoscritto V appartenne a Marsilio Ficino, che lo fece copiare per sé da Giovanni 
Scotariota, probabilmente poco prima del 1458-59. In un secondo momento il 
                                                           
6
 Cfr. P.Henry, Les manuscrits des Ennéades, «Études plotiniennes» II (1941), pp. 290-291.  
7
 Sodano, La tradizione manoscritta, cit., p.15 «Ora, poiché H, il quale, come abbiamo precedentemente 
notato, deriva da G, non presenta queste correzioni, è lecito dedurre che esse furono introdotte in G (e 
verisimilmente in R) dopo che da esso fu copiato H, dopo, cioè, la nomina di Alessandro Farnese a Vice-
cancelliere di S.R.Chiesa. Questo termine post quem ci permette di arrischiare qualche altra ipotesi. 
Infatti, il codice T, derivato da R, non solo ripete nei margini le correzioni di R¹ = G, ma ne dà, per così 
dire, una copia corretta, introducendo anche nel testo le parti omesse di R, sicché esso viene ad essere 
l’equivalente di R+R¹ (=G). Ora, ciò, mentre da una parte induce a pensare che T è stato copiato nei primi 
decenni della seconda metà del sec. XVI, può determinare anche il termine ante quem furono aggiunte 
le correzioni in R e in G, prima, cioè, della trascrizione di T».  
8
 Cfr. Sicherl, op. cit., p. 81. 
9
 Ivi, p. 86. 
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medesimo codice pervenne ad Achille Stazio († 1581). La copia più antica di V è il 
codice C (Vindobonensis philosophus graecus 264), risalente al sec. XV, di cui non si 
conosce il copista. Questo manoscritto funge da modello per W, E, Y, F ed I. Per quanto 
concerne W (Vallicellianus E. 36),  Sicherl dimostra che a possederlo fu Nicola Scutellio, 
del quale ha riconosciuto la scrittura a margine.10 Y appartenne al card. Guglielmo 
Sirleto († 1585), da cui la denominazione codex Sirletianus, e fece parte della biblioteca 
di Diego Hurtado da Mendoza, ambasciatore spagnolo a Roma dal 1547 al 1554. Questi 
fu anche il primo proprietario di F (Basiliensis bibl.univ. F.ii 1b), il cui copista fu con ogni 
probabilità Andronico Nunzio. Il ms I (Matritensis N 136) fu copiato da Andrea 
Damario. S’aggiunga alla prima famiglia di manoscritti anche il Ravennate 381,11 
contenente alcuni excerpta falsamente attribuiti ad Olimpiodoro. Il codice è stato fatto 
risalire al sec. XVII da Martin (1884) e Bernicoli (1895),12 e contiene una serie di brani 
tratti dal De mysteriis. 
Passando alla seconda classe di manoscritti, uno tra i dati più rilevanti è che T 
(Taurinensis graecus 146), al pari di M, restò in possesso del card. Bessarione sino al 
1472, anno della sua morte. Il codice F (Faeschianus), incluso nell’editio princeps di 
Thomas Gale,13 fu rimaneggiato dal suo antico possessore, Isacco Vossio. Sicherl, 
inoltre, scoperse un altro copista, un greco di nome Manuel Glynzunios, editore a 
Venezia, morto nel 1596, ed il quale copiò G (Monacensis graecus 316 b), i ff. 57-226 
del Monac. gr. 392, L (Bodleianus miscell. 198), K (Harleianus 5795).14 Per quanto 
riguarda K, questo interessava la fine di un altro manoscritto, la cui parte anteriore fu 
                                                           
10
 Ivi, p. 44 e p. 84.  
11
 Cfr. É. des Places, Extraits du De mysteriis Aegyptiorum de Jamblique dans le Ravennas 381 (olim 
139,6, G), «Revue de philologie, de littérature et d'histoire anciennes», 38 (1964),  pp. 45-47. 
12
 Cfr. S. Bernicoli, A. Martin, Un pseudo-témoin des «Lois» de Platon, «Revue de Philologie», 29 (1955), 
3, pp. 45-46.  
13 Iamblichi Chalcidensis ex Coele-Syria de mysteriis liber. Praemittur Epistola ad Anebonem Aegyptium 
codem argumento. Thomas Gale Anglus Graece nunc primum edidit, Latine vertit et notas adiecit. 
Oxonii, e theatro Sheldoniano, Anno Dom. MDCLXXVIII. 
14
 Cfr. M. Sicherl, Manuel Glynzunios als Schrieber griechischer  Handschriften, «Byzantinische   
Zeitschrift», 49 (1956), pp. 34-54.  
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da Sicherl identificata con l’attuale F - II – 4 dell’Escurial. La scrittura è identica a 
quella di K, la mano perciò è sempre quella di Manuel Glynzunios.  
Lo Scorialensis proviene dalla biblioteca di Antonio Agostino, arcivescovo di Terragona 
(† 1586); nel catalogo dei suoi manoscritti greci, pubblicato nel 1587, è annoverato un 
codice dal contenuto identico a quello di Scorialensis e di K combinati insieme. Quasi 
tutti i manoscritti di Agostino pervennero all’Escurial; la separazione di K da 
Scorialensis ebbe luogo presumibilmente tra la fine del sec. XVI e quella dell’anno 
1678, giacché Sicherl riferisce che K si trovava nella biblioteca di Giovanni Giorgio 
Grevio († 1703); molQ di quesQ manoscritti confluirono nella collezione di Harley, 
conte di Oxford, per poi approdare al British Museum di Londra, nel 1753.15 Glynzunios 
ha ugualmente redatto la prima parte di S (Scorialensis Y-I-11) riproducendo il testo di 
G.16 Il codice O (Leidensis Gronovianus 25) fu copiato da L per mano di Samuele 
Tennulio, nel 1668.  
Termina qui l’esame relativo alle due classi, ma Sicherl aggiunge 14 manoscritti di 
estratti e di frammenti, tra i quali spicca h, contenuto nel Vatic. gr. 1026 (sec. XIV), ff. 
224-234, e ancora più antico di V e di M. Il codice in questione è indipendente 
dall’archetipo dei manoscritti recanti il testo integrale. Una seconda mano, poi, è 
intervenuta a correggere il testo della prima, avvalendosi di un altro manoscritto che è 
andato perduto e che non può costituire modello di riferimento per h. A detta di 
Sicherl l’estratto va allora fatto risalire a Michele Psello (ca. 1018-1078), promotore del 
platonismo nel medioevo bizantino.17 Un altro estratto z si distingue dagli altri per 
essere appartenuto al card. Bessarione, o comunque alla sua cerchia di collaboratori. 
Tale è il motivo per cui l’origine di tale manoscritto è certamente italiana. Restano, 
infine, quattro i manoscritti andati perduti, cui ne va aggiunto un quinto, menzionato 
                                                           
15
 Ibidem, pp. 124-127.  
16
 Ibidem, p.129. 
17
 Ibidem, p. 134-137.  
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nella lettera del 19 novembre 1649 indirizzata ad Isacco Vossio da parte di Claudio 
Serrano.18  
Dai dati sin qui presi in esame la storia del testo può essere così riassunta:  
1) I due manoscritti principali sono il Vallicellianus F 20 (=V), studiato da Ficino, ed 
il Marcianus graecus 244 (=M). Il primo risale al 1460 ca., il secondo al 1458 ca. 
2) Sicherl e Sodano utilizzano sigle di catalogazione differenti. Il secondo usa A in 
luogo di V e P in luogo di M. Nondimeno entrambi concordano nel ritenere V ed 
M gli iper-archetipi19 delle rispettive due classi di manoscritti  
Per concludere, si segnala un articolo di Henri Dominique Saffrey ed Alain – Philippe 
Segonds,20 i quali hanno ricomposto il quadro storico – filologico delle correzioni, gli 
appunti e gli emendamenti apportati da Marsilio Ficino alle fonti manoscritte del De 
mysteriis, in vista della sua prima traduzione in lingua latina. Comparando il 
manoscritto Vindobonensis philosophicus graecus 164 con le copie più recenti del 
Vallicellianus F, emerge il fatto che Ficino lesse ed annotò il codice Vallicellianus F 
prima del 1488, durante il lavoro di traduzione e commento delle Enneadi plotiniane. 
Proprio in funzione di una maggiore comprensione degli scritti di Plotino egli dovette 
prendere confidenza con gli altri testi della tradizione neoplatonica, tra cui il trattato di 
Giamblico.21 Più in generale, sulla scorta di quanto affermato da Sicherl,22 Saffrey 
precisa che il lavoro di Ficino sul testo del De mysteriis non corrisponde ad una 
traduzione vera e propria, ma ad una sorta di parafrasi.23 Ancora meno attendibile 
                                                           
18
 Cfr. A. K. de Meyier, Une contribution importante à l'histoire du texte du De mysteriis de Jamblique,      
«Scriptorium», XII (1958), pp. 284-289, spec. pp. 287-288, ove l’Autore cita il brano della lettera in cui il 
codice viene menzionato.  
19
 Sull’uso di questo vocabolo vedi Sicherl, Manuel Glynzunios als Schrieber griechischer  Handschriften, 
cit., p. 160.   
20
 H.D. Saffrey, A. P. Segonds, Ficin sur le De mysteriis de Jamblique, «Humanistica», 1 (2006), pp. 117-
124.  
21
 Ibidem, p. 121: «C’est donc pour une meilleure intelligence de Plotin que Ficin s’est trouvé ‘dans 
l’obligation’ de recourir à d’autres néoplatoniciens sur le sujet très sensibles de la démonologie, de la 
divination et de la théurgie».  
22
 Cfr. Sicherl, Die Handschriften …, cit., pp. 188-193.  
23
 Il medesimo giudizio di Sicherl è riportato anche in de Karel Meyier, op. cit., p. 288: «[...] c’est plutôt 
une paraphrase qu’une traduction fidèle».  
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sarebbe stata l’altra versione latina, proposta dal monaco agostiniano Nicola Scutelli, 
definita «un contresens complet sur la nature de cette Réponse de Jamblique».24  
2. Principali traduzioni ed edizioni del De mysteriis in età moderna 
Nel 1678 l’erudito inglese Thomas Gale diede alle stampe l’editio princeps del De 
mysteriis.25 Nel 1857, dunque a distanza di quasi due secoli, Gustav Parthey pubblicò 
una seconda edizione dell’opera.26 Ma è soltanto nel 1966 che lo studioso e padre 
gesuita francese Édouard des Places redasse la prima edizione critica del De mysteriis 
in età contemporanea.27 Prima di questa data riscossero un certo favore la traduzione 
di Thomas Taylor in lingua inglese,28 nonché quella di Theodor Hopfner in lingua 
tedesca.29  
Grazie a des Places il De mysteriis si impose all’attenzione della comunità scientifica 
internazionale, complice il fatto che nel 1958 Sodano aveva pubblicato l’edizione 
critica della Lettera ad Anebo di Porfirio,30 sviscerando problematiche contigue 
all’opera di Giamblico: l’esigenza, avvertita da Porfirio ad un certo punto della sua vita, 
di scrivere una lettera all’indirizzo del sacerdote egiziano Anebo, relativamente alle 
aporie concernenti l’esistenza degli dèi, la mantica e la teurgia; i rapporti tra magia e 
teurgia, divinazione ed astrologia nella Filosofia rivelata dagli Oracoli; la teoria teurgica 
sulla divinazione, le cui fonti vanno individuate, secondo l’opinione di Sodano, negli 
                                                           
24
 Saffrey, Segonds, op. cit., p. 124.  
25
 Iamblichi Chalcidensis ex Coele-Syria de mysteriis liber. Praemittur Epistola ad Anebonem Aegyptium 
codem argumento. Thomas Gale Anglus Graece nunc primum edidit, Latine vertit et notas adiecit. 
Oxonii, e theatro Sheldoniano, 1678. 
26
 Jamblichi de mysteriis liber. Ad fidem manu scriptorum recognovit Gustavus Parthey. Berolini prostat 
in libreria Federici Nicolai 1857. 
27
 Jamblique, Les mysteres d’Égypte, texte etabli et traduit par Édouard des Places, Les Belles Léttres, 
Paris, 1966, 1996². 
28
 Iamblichus, On the mysteries of the Egyptians, Chaldeans, and Assyrians, and Life of Pythagoras. To 
which have been added Ethical and political fragments of ancient Pythagorean writers, ed. by Thomas 
Taylor, London, Bertram Dobell, Reeves and Turner, 1895.  
29
 Quellenschriften der griechischen Mystik Band I, Ueber die Geheimlehren von Jamblichus, aus dem 
Griechischen übersetzt, eingeleitet und erklärt Theosophisches Verlaghaus, Leipzig 1922.  
30
 Porfirio, Lettera ad Anebo, L’arte tipografica, Napoli, 1958. 
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Oracoli caldaici e nei papiri magici greco-egiziani;31 la natura divina del simbolismo 
magico; la goetìa o l’arte di costringere gli dèi.  
Des Places ha focalizzato la propria attenzione sull’analisi dell’opera, offrendo un sunto 
di natura duplice: la descrizione delle suggestioni filosofiche e mistico - teurgiche 
confluite all’interno del trattato giamblicheo, provenienti e dalla tradizione greca di 
Eraclito, Platone, Plotino, Porfirio, e dalla letteratura ermetica, gli Oracoli caldaici ed i 
frammenti gnostici degli Excerpta ex Theodoto; l’incidenza del De mysteriis sugli autori 
posteriori, in particolar modo per quanto concerne gli scritti dell’imperatore Giuliano, 
Flavio Sallustio, Proclo, Pseudo Dionigi ed Ermia. Un rapido cenno è dedicato alla 
fortuna del testo in epoca rinascimentale, per cui Des Places stigmatizza il resoconto 
relativo alla circolazione e la diffusione dell’opera con le seguenti parole: «Jamblique 
était resté presque inconnu en Occident; mais la Renaissance à Florence au temps de 
Laurent le Magnifique le remit en honneur».32 Seguono i capitoli, brevi anch’essi, 
dedicati alla grammatica, lo stile ed il vocabolario impiegati da Giamblico per la 
realizzazione e la stesura del testo, mentre la conclusione è affidata ai dati di sintesi 
riguardanti la tradizione manoscritta e le successive traduzioni d’epoca rinascimentale 
e moderna. 
L’edizione del De mysteriis a cura di Sodano arriva poco meno di vent’anni più tardi. 
L’introduzione al testo privilegia esclusivamente la vexata quaestio dell’autenticità e 
presunta pseudonimia dell’opera, ad eccezione del paragrafo conclusivo dedicato al 
genere letterario, lo stile e la cronologia. L’apparato critico è notevole, grazie anche 
all’impiego di appendici che trattano a parte i passaggi grammaticali più controversi 
del testo, con il ricorso sistematico alle differenti lezioni manoscritte.33 Sovente gli 
apparati critici tendono a stabilire documentati parallelismi terminologici e lessicali tra 
                                                           
31
 Questo, a detta di Sodano, Lettera ad Anebo, cit., p. XX, «il punto di partenza di tutti gli ajporhvmata». 
(Cfr. Sodano, Lettera ad Anebo, cit., p. XX).  
32
 Des Places, Les mystères d’Égypte, cit., p. 27.  
33
 Cfr. Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 418.  
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il De mysteriis e la tradizione poematica, poetica e filosofica greca, nonché i culti, le 
dottrine e soteriologie orientali ad essi riconducibili.  
Per quanto riguarda la traduzione di Claudio Moreschini,34 questi riferisce i risultati 
delle ricerche effettuate da Sodano, des Places, Saffrey e Larsen.35 Più in generale sono 
analizzati, in chiave propedeutica, alcuni dei temi cardine della riflessione giamblichea, 
vale a dire il rapporto del filosofo con la teurgia, con la tradizione filosofica greca e con 
quella misterica egiziana.36  
La versione del De mysteriis in lingua spagnola, curata da Enrique Ángel Ramos 
Jurado,37 si ispira essenzialmente alle precedenti edizioni di Sodano e des Places: la 
pseudonimia, l’autenticità e la cronologia dell’opera, cui fa seguito un sunto degli 
argomenti trattati nei singoli libri38 ed un resoconto delle influenze esercitate da 
Giamblico sugli autori posteriori.39 Più in generale si tratta di un lavoro 
prevalentemente storico, con una sezione dedicata alla biografia e l’opera di 
Giamblico.40 Di modesto rilievo l’apparato di note critiche: rapidi cenni ai paralleli 
testuali che il De mysteriis intrattiene con le opere platoniche e con gli altri esponenti 
della tradizione classica (Eraclito, Euripide, Aristotele, Plutarco etc.).  
L’edizione del De mysteriis in lingua inglese, curata da Emma C. Clarke, John M. Dillon e 
Jackson P. Hershbell41 passa in rassegna praticamente tutte le edizioni precedenti, 
offrendo un utile excursus relativo alla bontà e l’attendibilità delle traduzioni. 
                                                           
34
 Giamblico, I misteri degli Egiziani, Milano, BUR, 2003.  
35
 Cfr. Moreschini, op. cit., p. 32: «Per tutta questa esposizione del pensiero contenuto nel Trattato sui 
misteri ci rifacciamo a Larsen».   
36
 Fra gli altri temi presi in esame si consideri quello della pseudonimia dell’opera, l’interesse del mondo 
greco per l’Oriente, nella fattispecie i rapporti fra la Grecia e l’Ermetismo egiziano, la teurgia quale 
sviluppo decisivo del più tardo neoplatonismo, con conseguente riferimento agli Oracoli caldaici; infine il 
contenuto filosofico del trattato (conoscenza di Dio, divinazione, culto degli dèi, preghiere, destino, 
felicità etc.), la sua struttura, il genere letterario, l’influenza dell’opera, la lingua e lo stile di Giamblico. 
37
 Jàmblico, Sobre los misterios egipcios, Edición de Enrique Ángel Ramos Jurado, Gredos S.A.,  Madrid, 
1997.  
38
 Ibidem, pp. 7-26.  
39
 Ibidem, pp. 26-32.  
40
 Ibidem, pp. 15-20.  
41
 Iamblichus, De mysteriis, translated with an introduction and notes by Emma C. Clarke, John M. Dillon 
and Jackson P. Hershbell, Brill, Leiden, 2004.  
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Particolare risalto viene conferito alle traduzioni di Taylor e des Places,42 mentre le 
altre sezioni contengono, nell’ordine: a) un paragrafo dedicato alla vita di Giamblico; b) 
l’esame della pseudonimia del testo e dei rapporti con Porfirio; c) la conoscenza, da 
parte di Giamblico, della teologia e mitologia egiziane; d) natura e contenuti del De 
mysteriis. 
Alla versione di des Places ha recentemente fatto seguito una nuova edizione francese, 
a cura di Michèle Broze e Carine Van Liefferinge.43 Il volume consta di un’introduzione 
a carattere generale sui temi salienti dell’opera (teologia degli Egiziani, magia, teurgia), 
seguita dalla traduzione e da un commentario finale piuttosto compilativo e 
didascalico.  
 
II. Tra l’umano e il divino: la mantica nel De mysteriis di Giamblico 
 
1. Inquadramento generale  
Le obiezioni di Porfirio sulla divinazione vengono ordinatamente proposte e dibattute 
nel Libro III del De mysteriis, ad esse interamente dedicato, ed in alcuni passi chiave 
contenuti nei Libri VI, IX e X della stessa opera. Non è l’unico testo di Giamblico a 
trattare l’argomento: anche la Vita di Pitagora contiene riferimenti inorganici e 
piuttosto disorganici alla mantica,44 benché - come vedremo - la loro impostazione 
metodologica differisca sensibilmente dalla risoluzione in chiave teurgica ivi proposta. 
Il Libro III del De mysteriis, cui il presente lavoro intende espressamente rivolgersi, può 
essere suddiviso in almeno tre grandi sezioni: a) aspetti preliminari riguardanti il 
carattere divino e trascendente della mantica (99.11-102.14); b) le molteplici 
declinazioni operative della mantica divina in rapporto alla tradizione greca (102.15-
                                                           
42
 Ibidem, pp. 14-15.  
43
 Jamblique, Les mystères d’Égypte. Réponse d’Abamon à la Lettre de Porphyre à Anébon, traduction et 
commentaire de Michèle Broze et Carine Van Liefferinge, Ousia, Bruxelles, 2009.  
44
 Cfr. VP 15.65.2-6; 24.106.13-15; 28.138.1-6; 28.149.8-9; 29.163.1-2; 125.11.   
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134.20); c) la distinzione decisiva fra l’arte divinatoria e la mantica divina (134.20-
180.4). Nel prosieguo del testo Giamblico parlerà, invece, di quei tipi di divinazione che 
hanno luogo a partire dagli animali sacri e dal contatto con i demoni (Libro VI, 243.1-
245.10); del rapporto che intercorre fra la mantica divina e il demone personale (Libro 
IX, 276.14-279.14); degli aspetti generali legati al rapporto fra mantica divina, felicità e 
provvidenza (Libro X, 287.16-290.4).  
Il plesso di termini impiegato da Giamblico per definire la divinazione è il seguente: 
prognw vsi", mantikhv, mantei va, ejpi vpnoia. In particolare il primo e l’ultimo termine 
vengono solitamente impiegati sia con riferimento alla teoria generale sulla prescienza 
del futuro,45 sia per indicare gli stati di teoforia e di possessione divina, caratterizzanti 
l’ispirazione coribantica e quella oracolare.46 I restanti due termini, invece, si 
riferiscono prevalentemente alla divinazione nel suo duplice aspetto di arte e di opera 
divina.47  
2. Il divino nell’uomo: la metamorfosi del processo mantico  
Una prima, significativa caratteristica della divinazione in Giamblico riguarda la 
terminologia adoperata in riferimento al ruolo del profeta: il De mysteriis, infatti, è 
privo di sostantivi che identifichino esplicitamente la figura del mavnti" o del veggente 
platonicamente inteso,48 mentre il verbo manteuvomai49 compare soltanto una volta ed 
in forma sostantivata nel Libro VI.50 Non sarebbe tuttavia corretto affermare che 
Giamblico abbia preso integralmente le distanze dalla tradizione classica, benché la 
sagoma letteraria di colui che prevede il futuro, sia esso un veggente, un mago, un 
coribante o la Pizia, abbia ormai perduto la valenza caratterizzante accordatale sino a 
                                                           
45
 Cfr. DM 99.11-100.9.  
46
 Cfr. DM 121.4-127.19. 
47
 Frequenti sogliono essere i rimandi alla tevxnh mantikhv e alla qeia mantikhv o qeiva manteiva. 
48
 Cfr. E. Cattanei, La mantica in Platone. Tre quadri introduttivi, «Humanitas», 4 (2005), pp. 692-707, 
spec. p. 693, ove si porta all’attenzione il fatto che le occorrenze di mavnti", manteuvesqai e simili in 
Platone sono oltre duecento.   
49
  Sull’uso del verbo manteuvomai in Platone e sui suoi risvolti semantici cfr. J. Collin, Plato's Use of the 
Word ΜΑΝΤΕΥΟΜΑΙ, «The Classical Quarterly», 2 (1952), pp. 93-96, spec. pp. 93-94 ove l’A. classifica le 
diverse accezioni del divinare, tratte dai Dialoghi, definendole ‘intuition’ ed a priori knowledge.  
50
 Cfr. DM 245.6.  
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quel momento, per subire un considerevole processo di trasformazione in seno alla 
dimensione teurgica dello scritto, ove a prevalere sono le figure del teoforo, del 
posseduto e dell’invasato; rimandi che, in epoca recente, sono confluiti nel perentorio 
giudizio di Dodds sull’attività medianica e l’irrazionalismo del De mysteriis.51  
Ora, il prevalere della dimensione teurgica e rituale su quella propriamente divinatoria 
permette di assistere ad un radicale cambio della prospettiva, il cui effetto sarà quello 
di porre al centro della scena non più l’azione del singolo uomo impegnato nel 
processo mantico, bensì quella degli dèi occupati a disporre dell’agire umano secondo 
le loro libere ed intangibili volontà.52 Né tale processo si rivelerà privo di conseguenze 
per il medium, giacché, quando Giamblico descriverà lo stato divino dell’entusiasmo, 
questo verrà presentato come un’ascesa (ajnagwghv) e un trasferirsi (metavstasi") verso 
la realtà superiore (epi\ to\ krei vtton).53 Si osservi, tuttavia, che il dio che discende in 
terra per incarnarsi nella persona fisica del posseduto, risale al cielo in una sorta di 
circolarità divina, per cui il corpo, l’anima e la volontà dell’invasato permangono in uno 
stato di pura passività.54  
3. L’origine della mantica divina  
Stando alle obiezioni di Porfirio riprodotte nella Risposta, questi aveva esordito 
rivolgendo a Giamblico la domanda riguardo che cosa avvenisse nella prescienza del 
                                                           
51
 Cfr. E. R. Dodds, I Greci e l’irrazionale, BUR, Milano, 2003, spec. p. 350,  in cui si accusa esplicitamente 
l’opera di essere un manifesto dell’irrazionalismo, dacché afferma che la via della salvazione abbia da 
essere ricercata nel rituale piuttosto che nella ragione.  
52
 Secondo il De mysteriis, infatti, il divino non subisce coercizione. Sul fronte della teoria mantica 
quest’asserto determina, anzitutto, la perfetta trascendenza della divinazione rispetto ai moti, separati o 
congiunti, dell’anima umana e del corpo. In secondo luogo gli dèi sono definiti i soli padroni degli 
accadimenti futuri (139.10-11, movnou" tou\" tw'n ejsomevnwn kurivou"), dunque la loro potenza non può 
essere trascinata in basso verso le realtà che ne partecipano. Cfr. anche DM 140.11-12.  
53
 Cfr. DM 114.9-11.  
54
 Come J. Carlier, Scienza divina e ragione umana, in J.-P. Vernant (a cura di), Divinazione e razionalità, 
Einaudi, Torino, 1974, p. 283, ha efficacemente osservato, «in questo contatto col soprannaturale, 
l’iniziativa e l’azione umana sono assolutamente nulle: l’uomo non svolge una sua parte», piuttosto si 
lascia passivamente invadere dalla luce divina: «la venuta del fuoco degli dèi e una specie inesprimibile 
di luce investono dal di fuori l’invasato, lo riempiono tutto intero a forza, l’abbracciano e lo circondano 
da ogni parte entro se stesso» (DM 113.8-12, trad. Moreschini).  
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futuro.55 Rimproverato dal suo interlocutore di possedere una concezione prettamente 
naturale della divinazione, per nulla conforme al senso autentico della mantica divina, 
Giamblico avrebbe replicato enucleando i tratti caratteristici di quest’ultima: «essa non 
è un’opera umana, ma divina, soprannaturale, inviata dal cielo, e per la sua stessa 
natura precede le altre come realtà non nata ed eterna».56 
Nello spazio di una battuta, in una fase ancora embrionale del discorso, l’Autore ha già 
fornito un quadro della divinazione divina che resterà pressoché invariato nel corso del 
testo. A ciò si aggiunga una seconda affermazione, la quale chiude definitivamente il 
cerchio e colloca la prescienza del futuro su di un piano altro rispetto al tenore delle 
accuse a suo carico: «È, dunque, un rimedio grandissimo a tutte le difficoltà di questo 
genere conoscere l’origine della divinazione, come essa non parta dai corpi né dalle 
passioni del corpo, né da qualche natura e dalle potenze naturali, né dalla condizione 
umana e dai suoi atteggiamenti, né da un’arte acquisita dall’esterno che si occupi di 
qualche aspetto dell’esistenza umana. Tutto il suo compimento risale agli dèi ed è dato 
dagli dèi».57 Più di qualsiasi altra considerazione due aspetti s’impongono alla nostra 
attenzione: 1) la mantica è opera divina e soprannaturale; 2) essa non procede né dai 
corpi e le loro passioni, né tantomeno dalla natura e le potenze naturali, bensì dagli 
dèi. È questo l’imprescindibile punto di partenza, sopra il quale si erge l’intero edificio 
della Risposta.  
Meritano un cenno l’espressione «opera divina» ed «arte acquisita dall’esterno». Esse 
racchiudono il valore operativo dei due termini chiave dell’intera questione: e[rgon e 
tevxnh.  Il primo connota l’azione divina, da cui il sostantivo teurgia; il secondo, invece, 
indica una tecnica acquisita dall’esterno, dunque tutto ciò che prevede l’impiego di 
procedure umane atte al conseguimento di un responso divinatorio. Assumendo quale 
                                                           
55
 Cfr. DM 99.11-100.3: «Innanzitutto, tu chiedi che ti sia spiegato dettagliatamente che cosa avvenga 
nella prescienza del futuro. Ebbene, quello che tu vuoi apprendere è certamente impossibile. Tu pensi, 
infatti, che, secondo il significato della tua domanda, la conoscenza del futuro sia qualcosa di possibile e 
sia come uno degli elementi della natura» (trad. Moreschini).  
56
 DM 100.6-9.  
57
 DM 100.10-19.  
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criterio metodologico l’andamento rigorosamente dicotomico del testo potranno 
essere effettuate tutte le ulteriori distinzioni del caso, a seconda che la materia 
trattata sia ascrivibile all’uno ovvero all’altro campo d’indagine, all’opera divina ovvero 
all’arte umana. 
4. La mantica divina è un dono 
A più riprese, nel De mysteriis, Giamblico fa riferimento ai doni inviati dagli dèi e dagli 
esseri superiori durante le loro apparizioni,58 ma si contano almeno due casi nei quali 
tale indicazione riguarda specificamente la divinazione. Il primo ci viene offerto a p. 
101.3, a proposito del fatto che tutte le realtà umane e naturali soggiacciono, in 
quanto strumenti (o[rgana), al dono della prescienza inviataci dagli dèi;59 questi ultimi, 
a loro volta, distribuiscono la mantica nel mondo e nelle varie nature create. Il secondo 
caso, invece, cade a p. 121.8, quando il profeta Abammone precisa che la divinazione 
per entusiasmo non ha un’origine naturale ma divina e, pertanto, afferma recisamente 
che il dono degli dèi (do vsi" tw 'n qew 'n) è esente da passione e superiore ad ogni realtà 
in divenire. Quanto detto sinora dovrebbe essere sufficiente a dimostrare che la vera 
mantica, opera soprannaturale e divina, non può essere richiamata in terra da un 
qualsiasi agente, umano o naturale che sia, che richiamandosi al dio che la dispensa 
possa costringerlo ad elargirne i benefici.  
Quello delle coercizioni60 ai danni della volontà divina è un tema che aveva 
lungamente appassionato sia Giamblico che Porfirio. Nella Lettera ad Anebo, infatti, 
quest’ultimo aveva espresso la convinzione secondo la quale il divino è vincolato a 
compiere tali opere a causa delle costrizioni esercitate dalla forza dell’invocazione.61 La 
teurgia, allora, non sarebbe stata altro che un modo per operare sugli dèi piegandoli 
                                                           
58
 Cfr. DM 57.2; 88.18; 89.3; 193.15 238.1.  
59
 Cfr. Platone, Fedro 244a 6-8, ove Socrate afferma che i beni più grandi discendono dalla mania che si 
dà per concessione divina. A questo proposito egli fa anche l’esempio delle profetesse di Delfi, delle 
sacerdotesse di Dodona e della Sibilla, le quali arrecarono molti benefici, privati e pubblici, agli abitatnti 
dell’Ellade.  
60
 Cfr. supra, n. 52. 
61
 Cfr. Porfirio, Lettera ad Anebo, 2,3.  
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alla volontà umana. In altre parole il rituale teurgico creerebbe uno stato di necessità 
che impone alla divinità di lasciare la sua dimora e rispondere all’operatore. 
Riportando una testimonianza dello scrittore Pitagora Rodio, Porfirio nella Philosophia 
ex oraculis afferma: «infatti tutti (gli dèi) dicono di giungere per la forza del destino, e 
non semplicemente per questo, ma anche per una esortazione obbligata, se ci fosse 
(ancora) il bisogno di dimostrare ciò».62  Persino la dea Ecate si sarebbe rivolta ad un 
teurgo con le seguenti parole: «che cosa c’è che desideri così tanto dal cielo divino che 
hai invocato la divina Ecate con le forze del destino che domano gli dèi?».63  
Il teurgo invoca gli dèi affinché essi si presentino al suo cospetto e rispondano alle sue 
domande. Non sempre, tuttavia, gli dèi sono disposti di buon grado ad apparire al 
teurgo, in quanto non solo si infastidiscono nel lasciare la loro dimora, ma rispondono 
all’operatore perché costretti dalla forza del destino. Porfirio riporta un altro oracolo 
nel quale, ancora una volta, Ecate si rivolge a chi le chiedeva di vaticinare con le 
seguenti parole: «perché mai ogni volta che hai bisogno (di conoscere) il divino invochi 
la dea Ecate (servendoti delle) forze del Destino che sottomettono gli dèi?» (dal cielo 
divino che hai invocato la divina Ecate con le forze del destino che domano gli dèi?».64 
Nell’ottica di Giamblico, invece, sono gli stessi simboli divini, insiti nell’anima umana, a 
far sì che il divino sia posto in movimento da se stesso,65 ma come anche nel caso della 
divinazione l’uomo è soltanto un medium, dunque essa si presenta sotto forma di una 
vera e propria rivelazione,66 meglio ancora se i prescelti per la mediazione sono uomini 
                                                           
62
 Porfirio, Philosophia ex oraculis 347 F. Smith = Eusebius, Praep. ev. V 7,6-8,7; per il presente lavoro ho 
scelto di affidarmi alla traduzione di Giuseppe Muscolino, pubblicata nel volume Porfirio, La filosofia 
rivelata dagli oracoli. Con tutti i frammenti di magia, stregoneria, teosofia e teurgia, con monografia 
introduttiva a cura di Giuseppe Girgenti, Bompiani, Milano, 2012.   
63
 Ibidem (trad. Muscolino).  
64
 Porfirio, Philosophia ex oraculis, 342 F. Smith = Philoponus, Op. mundi 201,1-17 (trad. Muscolino). 
65
 Cfr. DM 97.16-17.  
66
 Anche per la recente edizione italiana dei frammenti delle opere porfiriane, tra i quali è, per 
l’appunto, la Philosophia ex oraculis haurienda, si è scelto di tradurre “haurienda” con “rivelata” «(e non 
con “desunta”, “estratta”, o “ascoltata”, come è stato fatto in altre lingue) proprio per sottolineare il 
valore di rivelazione divina alternativa alla Sacra Scrittura che Porfirio attribuisce agli oracoli (Cfr. 
Porfirio, La filosofia rivelata dagli Oracoli, cit., p. XXI). Del resto gli dèi hanno dettato all’uomo la dottrina 
della loro essenza (90. 13-14; cfr. 48.5-6; 277.16-17); le teorie oracolari caldaiche sono state «trasmesse 
dagli dèi» (Proclo, in R. I 111, 1-2; cfr. anche II 217, 15-16; Damascio, Pr. 111, p. 285, 5-6 I); i Caldei 
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cosiddetti semplici,67 i quali non siano in grado, sotto il profilo psichico, di alterare il 
responso, che in tal modo potrà risultare rigorosamente attendibile. Non può esservi 
confusione alcuna tra ciò che è da dio e ciò che proviene dall’uomo, perché della divina 
mantica (qei va mantikhv) non vi potrà mai essere una preparazione naturale.68  
Stando le cose in questi termini Giamblico si spinge ancora più lontano, arrivando 
persino a dire che la stessa felicità è da considerarsi dono ieratico e teurgico,69 e che in 
tal senso la prescienza del futuro gioca un ruolo di primo piano, dal momento che essa 
congiuge con gli dèi, suscita la partecipazione alla vita divina e divinizza a sua volta 
coloro che sono impegnati nei vaticini.70 Va detto, infine, che il carattere 
intrinsecamente verticale della divinazione divina è posto in rilievo anche mediante il 
ricorso all’avverbio a[nwqen, il quale ne rimarca l’origine dall’alto e la sua discesa fra gli 
elementi del mondo in divenire.71   
5. Le forme della mantica divina nel Libro III del De mysteriis  
Come specificato nel primo paragrafo di inquadramento generale, il Libro III presenta e 
passa in rassegna tutte le principali forme di divinazione praticate e diffuse nel mondo 
antico, per rileggerle in chiave teurgica. A tale proposito si possono contare almeno 
sette differenti sezioni di testo:  
- I sezione: la divinazione mediante il sogno mantico (102.15-109.5). È la prima 
forma di divinazione teurgica discussa da Giamblico, il quale ne spiega l’origine, 
le modalità operative ed i vantaggi che reca agli uomini. Più in generale il sogno 
                                                                                                                                                                          
«sono stati istruiti dagli dèi» (Proclo, in Ti. III 124, 24-25); «secondo l’oracolo degli stessi dèi, oracolo che 
essi hanno trasmesso ai loro iniziati» (Proclo, in Ti. III 271, 24-25). La divinazione è distribuita in tutto il 
mondo e in tutte le varie nature che ivi sono contenute (DM 102.3-4) per effetto di una «causa 
primordiale» (ajrchgikhv aijtiva, DM 102.4-5) ed «eccezionalmente comune». La divinazione mediante il 
sogno costituisce, come vedremo in seguito, uno degli esempi più efficaci al riguardo.  Vedi anche 
Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 281.  
67
 L’aggettivo ricorre, con sfumatura di significato analoga, anche in Platone, Resp. 343c e 529d.  
68
 Cfr. DM 166.4-8.  
69
 Cfr. DM 238.1.  
70
 Cfr. DM 289.3-12.  
71
 Cfr. DM 119.11-120.3.  
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mantico non è ascrivibile né alle passioni del corpo, né ai moti dell’anima, ma si 
dice propriamente che sia inviato dagli dèi.  
- II sezione: la divinazione mediante l’entusiasmo e l’invasamento (109.6-114.2). 
Coloro che sono invasati si costituiscono integralmente quali strumenti della 
divinità, dunque non possono operare secondo la loro volontà, né sogliono più 
disporre normalmente del proprio corpo, né sono coscienti come nello stato 
precedente a quello della divinazione.  
- III sezione: il modo in cui sorge l’entusiasmo e le cause della pazzia divina 
(114.3-120.16). L’entusiasmo non va confuso con un movimento del pensiero 
congiunto ad un’ispirazione demonica, tantomeno è l’opera di malattie 
corporee. Le cause della divina pazzia sono le luci e i soffi che provengono dagli 
dèi.  
- IV sezione: il culto coribantico, quello di Sabazio, della Grande Madre degli dèi e 
la mantica oracolare (120.16-129.13). È la sezione del Libro nella quale sono 
affrontati temi specificamente attinenti alla tradizione greca, particolarmente 
per quanto concerne il riferimento ai tre più grandi centri oracolari 
dell’Antichità classica, vale a dire Colofone, Delfi, e Didime.  
- V sezione: la divinazione attraverso i caratteri e l’ispirazione mediante 
l’immaginazione (129.14-134.20). Riguardo questo secondo tipo di divinazione 
proposto da Porfirio, Giamblico rettifica e preferisce parlare della divinazione 
per illuminazione del veicolo etereo e luminoso  attaccato all’anima. 
- VI sezione: comincia l’esame della divinazione che si compie attraverso l’arte 
umana (135.1-139.4). La tecnica mantica congettura e inventa, in un modo o in 
un altro, la divinazione, traendo delle conseguenze da certe probabilità. Viene 
fatto cenno ad altre pratiche divinatorie assai diffuse, quali ad esempio l’esame 
del volo degli uccelli, delle viscere animali e degli astri.  
- VII sezione: la divinazione mediante piccole scintille (148.1-3). L’opera divina 
non è casuale e non è generata da una causa umana (148.8). 
20 
 
Oltre allo sviluppo delle argomentazioni relative alle varie forme della mantica divina e 
delle cause dalle quali essa discende, Giamblico adduce inoltre un doveroso distinguo 
tra vera e falsa divinazione, cioè tra la mantica autentica, effetto della teurgia, e la 
divinazione che si serve delle pratiche stregonesche. Egli non esita a definire 
quest’ultima come l’opera di ciarlatani e  persone inesperte. È il caso, ad esempio, dei 
cosiddetti fabbricatori di immagini,72 coloro i quali plasmano degli idoli che in seguito 
cercano di animare mediante artifici magici: una volta che l’entità spirituale si sia 
introdotta all’interno della statua, la divinità può rispondere attraverso di essa. 
Nell’ottica di Porfirio ciò  equivale a coercidere la divinità piegando la sua volontà alle 
richieste dell’operatore.73 
Incontriamo una prima volta la distinzione fra teurgia e magia a p. 160.16, a proposito 
del fatto che le contemplazioni degli dèi non vanno confuse con le immagini 
artificiosamente (texnikw '")74  prodotte dalla stregoneria, né tantomeno con gli artifici 
(258.7, texnavsmata) degli stregoni (258.6, gohvtwn), i quali combattono come dei 
sacrileghi (178.3, oi J iJero vsuloi) il culto degli dèi.75 Il goeta, chiamato appunto 
fabbricatore di immagini (170.6, eijdwlopoio v") agisce, ancora una volta, tecnicamente 
(texnikw '"), non  già teurgicamente (qeourgikw '"). Ciò sia detto a testimonianza del 
fatto che l’arte magica non muove all’opera i segni nascosti nell’anima,76 ma si basa 
esclusivamente su procedimenti tecnici, i quali permangono tuttavia quali segni 
esteriori, senza alcun valore anagogico o purgativo per l’anima medesima. La loro 
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 Cfr. DM 170.7-18: «[il fabbricatore di immagini] si accosta alle ultime potenze che in modo evidente 
discendono dalla natura alla parte ultima dell’universo, e lo fa con arte magica, ma non con arte teurgica 
[…] ma siffatte varietà di operazioni e questa unione di numerose potenze materiali differiscono 
totalmente non soltanto dalla creazione divina ma anche dalla stessa opera della natura» (trad. 
Moreschini) 
73
 Cfr. Porfirio, Filosofia rivelata dagli oracoli, 317-318 F. Smith.  
74
 Cfr. DM 160.15-18.  
75
 DM 178.3-5.  
76
 Le suppliche ieratiche (48.5, ta\" iJeratika\" iJketeiva") sono state inviate agli uomini dagli dèi: anch’esse, 
infatti, sono simboli degli dèi (48.6-7, tw'n qew'n sunqhvmata).  
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azione, instaura, di fatto, una relazione simpatetica77 con il cosmo, e però priva di 
qualsiasi potere catartico.78  
La mantica e la teurgia, in quanto opere divine, sono da considerarsi assolutamente 
trascendenti rispetto alle realtà in divenire: i riti sono stati trasmessi simbolicamente ai 
teurgi;79 questi, a loro volta, possono operare mediante i sunqhvmata comunicati dagli 
dèi ed officiare il culto. Per Giamblico l’efficacia della teurgia risiede nei simboli 
trascendenti e nell’autonomia operativa del rito,80 in una contrapposizione netta tra il 
mondo della fuvsi", correlato alle potenzialità psicofisiologiche costitutive dell’essere 
umano, e l’opera divina (qei'on e[rgon) che, al contrario, è causa e principio di verità 
tanto della divina mantica quanto dell’arte ieratica. 
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 La dottrina stoica della sumpavqeia ricorre lungo tutto il De mysteriis e, nel suo significato principale, 
indica il collegamento esistente tra tutte le nature cosmiche, dalle più vicine a quelle più lontane 
(138.20). Nello specifico della pratica teurghica e di quella mantica i moti simpatetici delle anime 
possono far sì che taluni accadimenti futuri siano previsti con un certo margine di successo, mediante il 
concorso del pensiero. In ambito rituale la simpatia opera nel contesto dei sacrifici, nella costruzione dei 
templi, nell’erezione delle statue (234.1-4), sebbene essa non vada confusa con la nozione di filiva. 
Proprio in virtù di un passo del De mysteriis riguardante la causa dei sacrifici (209.11-14) C. Van 
Liefferinge, La Théurgie, cit., pp. 87-88, corregge É. des Places, Les mystères d’Égypte, cit., p. 163, il 
quale aveva intitolato il brano «influence de la sympathie universel», in virtù del fatto che «dans les 
rites, il n’y a pas qu’une relation automatique, mécanique et dépendant de la nature, mais que leur 
succès est assuré par l’amitié qui nous lie aux puissances supérieures. La supériorité et l’indépendance 
du divin sont affirmées et le rite religieux ne pourrait être confondu avec le rite magique; Jamblique ne 
recconaît pas una théurgie «sympathique».   
78
 Cfr. DM 293.5-8: «non a proposito di cose insignificanti i teurghi molestano l’intelletto di dio, ma a 
proposito di quelle che riguardano la purificazione (kavqarsin) e la liberazione e la salvezza dell’anima» 
(trad. Moreschini). Come ha dimostrato L. Leadbeater, Aspects of the Philosophical Priesthood in 
Iamblichus’ De Mysteriis, «Classical Bulletin», 47 (1971), p. 90, a proposito dell’efficacia divina della 
mantica e della teurgia: «this is not mere manipulative magic, nor are diviners, unschooled in the 
philosophical basis for the efficacy of divination, any better than charlatans in the mind of Iamblichus. As 
everything else, divination and theurgy find their causality in the gods […] is theoretical theurgy, 
maintaning that human thought or intellect could be effective of union with the gods».   
79
 Cfr. Van Liefferinge, La Théurgie, cit., p. 124.  
80
 Cfr. DM 97.4-9. A proposito del potere dei simboli vedi S. Knipe, Filosofia, religione, teurgia, in R. 
Chiaradonna (a cura di), Filosofia tardoantica, Carocci, Roma, 2012, pp. 253-272, spec. pp. 266-267: 
«Benché del tutto autonomo dalla volontà umana, il potere dei simboli deriva e dipende interamente 
dalla grazia divina. Considerare il funzionamento dei rituali teurgici un qualcosa di meccanicistico 
sarebbe un grave errore, perché è solo «grazie all’unione tra le cause divine e le preparazioni mortali 
allineate a esse che l’efficacia del sacrificio realizza ogni cosa e conferisce grandi benefici. Il concetto di 
grazia divina permette quindi a Giamblico di dissipare un dubbio sollevato da Porfirio […]. Il teurgo che 
tramite il simbolo è giunto al cospetto degli dèi incarna in sé un paradosso: essere mortale, egli ha 
oltrepassato le frontiere del mondo e in un certo senso trasceso sé stesso». 
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6. Ulteriori riferimenti alla mantica nel De mysteriis 
Si è detto che il Libro III è il luogo privilegiato per l’esame integrale della divinazione, 
ma non è il solo. Nel Libro VI, ad esempio, Giamblico affronta il tema della divinazione 
a partire dagli animali sacri81 e quello del contatto dei demoni82 con gli strumenti della 
divinazione.83 L’anima, inoltre, muta insieme alla predizione e opera e conosce il futuro 
per una necessità dovuta alla simpatia. Questa divinazione è totalmente differente da 
quella divina e veritiera, poiché serve esclusivamente a predire cose di poca 
importanza e produce delle passioni, vale a dire dei movimenti di simpatia tra l’anima 
che conosce e le realtà in divenire. La prescienza perfetta invece, non potrà mai 
attuarsi mediante la passione.84 A questi passi se ne aggiungono altri, provenienti dai 
Libri IX e X, i quali in sostanza ribadiscono quanto emerso nelle pagine precedenti a 
proposito della distinzione fra la mantica divina e l’arte mantica.85  
7. La divinazione nella Vita di Pitagora: alcune differenze 
Nel De mysteriis, a più riprese, Giamblico annovera nell’alveo della divinazione 
naturale la prescienza per simpatia di taluni fenomeni naturali, quali ad esempio i 
terremoti. Gli aspetti della tecnica e della deduzione o interpretazione del dato 
mantico sono affrontati anche nella Vita di Pitagora. Il celebre filosofo previde un 
terremoto semplicemente attingendo dell’acqua da un pozzo,86 ciò che rientra 
nell’ambito dell’arte mantica descritta nel De mysteriis, ove la previsione dei terremoti 
è antitetica rispetto alla prescienza propriamente detta. Per la prima, infatti, Giamblico 
usa l’espressione tw'n seismw 'n pro vlhyi" (162.15-16), laddove la seconda viene 
sempre indicata con il termine pro vgnwsi". Nella Vita di Pitagora, si fa esplicito il 
riferimento alla mantica quale tecnica divina:  
                                                           
81
 Cfr. DM 243.2-3.  
82
 Tale contatto avviene su base naturale, secondo un principio immanente: il potere che i demoni 
hanno avuto in sorte «non è tale da essere assolutamente autosufficiente e immateriale» (DM 243.10-
11).  
83
 Cfr. DM 243.12.  
84
 Cfr. DM 244.7-245.4.  
85
 Cfr. DM 276.14-18; 287.16-289.9.  
86
 Cfr. VP, 28, 136. 9-11.  
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«Queste cose però non è facile conoscerle, a meno che si ascolti uno che abbia 
ascoltato dio o <direttamente> dio, o se ne abbia un’acquisizione attraverso un’arte 
divina. Ed è per questo che i Pitagorici si occupano scientificamente anche della 
mantica, perché questa è l’unica arte che sa interpretare autenticamente i pensieri 
[che ci provengono dagli dèi]».87  
Nella Vita di Pitagora, l’Autore sembra non tener conto della distinzione tra la mantica 
divina e quella umana: la qei¿a te/xnh,88 infatti, è la sola arte in grado di interpretare i 
pensieri divini. Inoltre i Pitagorici annoveravano la mantica tra le scienze, insieme alla 
musica e la medicina,89 il che può mitigare e parzialmente riabilitare la traduzione di 
spoudavzw, eccezion fatta per la distanza che intercorre tra le due opere qui 
menzionate.  
Nel De mysteriis ejpisthvmh e i suoi derivati (aggettivi e avverbi) veicolano una precisa 
idea di scienza che abbraccia sia la teologia che la divinazione divina, mentre la te/xnh 
                                                           
87
 VP, 28, 138.1-4. Per il presente lavoro ho scelto di adottare la traduzione di Francesco Romano, 
pubblicata nel volume Giamblico, Summa Pitagorica, Bompiani, Milano, 2006. 
88
 Il concetto di arte divina va differenziato rispetto a quello di arte ieratica (ijeratikh\ tevxnh) presente 
nel De mysteriis. Nel primo caso il riferimento è all’uomo singolo, cioè al filosofo, il quale congettura il 
futuro a partire dai segni che si manifestano in natura; l’attributo di divina si riferisce allo stato ispirato 
di chi interpreta i fenomeni fisici come premonizione per gli accadimenti futuri. Nel secondo caso, 
invece, l’arte è sacerdotale, esercitata cioè all’interno di una comunità sacerdotale, in cui l’uomo singolo 
agisce liturgicamente. A conferma del ruolo vicario della teurgia cfr. G. Luck, Theurgy, cit. p. 186: 
«another name for theurgy is ijeratikh\ tevxnh, “priestly art”, suggesting that the theurgist saw himself as 
a priest». Assumendo questo dato come premessa, la contraddizione sorge nel momento in cui Luck 
definisce la teurgia «essentially a higher form of magic» (Ivi, p. 188), mutuando il concetto di teurgia 
dagli Oracoli Caldaici, in particolare dai frr. 97, 102, 128, 196, e reintroducendo per l’occasione il 
principio della simpatia cosmica: «Magic, of course, is also based on this concept, and it, too, operates 
with the principle of cosmic sympathy» (p. 189). Secondo l’A, allora, la teurgia verrebbe a configurarsi 
come apice  dell’alta magia, ciò che non era nelle intenzioni descrittive di Giamblico, il quale differenzia 
il teurgo dal goeta proprio perché il primo, attraverso un rituale, persegue l’ascesa verso il fuoco 
intelligibile – benché il De mysteriis riservi ampio spazio alle pratiche telestiche e medianiche, fornendo 
in questo caso il pretesto a molti interpreti per indebite invasioni di campo, nell’un senso come 
nell’altro. Sull’argomento è intervenuto anche J. Dillon, Iamblichus’ Defence of Theurgy: some 
reflections, «The International Journal of the Platonic Tradition», 1 (2007), p. 32, il quale, pur 
ammettendo che Giamblico abbia profuso tutti i propri sforzi intellettuali per tenere rigorosamente 
distinte religione e magia, nondimeno «he is really taking a stand in defence of the ‘higher’ magic». 
Infine, secondo il parere di Van Liefferinge, La theurgie, cit. p. 70, Giamblico avrebbe introdotto il 
concetto di filiva cosmica che intercorre tra gli dèi e gli uomini proprio al fine di distinguere «le rite 
religieux du rite magique fondé lui aussi sur le lois de la sympathie».   
89
 VP 29, 163.1-2.  
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a)nqrwpi¿nh corrisponde a quella che C. Addey chiama, in maniera significativa, una 
divinazione induttiva:90 «Iamblichus implies that inductive divination is inferior to the 
inspired mode of divination; this inferiority seems to stem from the human 
interpretation and supposition of the meaning of these signs rather than the nature of 
the signs themselves, which proceed directly from divinity […] inspired divination is 
caused by the supreme power of the gods whereas inductive divination depends 
ultimately upon human interpretation and skill».91 
Un’altra singolare differenza si riscontra nella concezione dei sogni divini, giacché nel 
De mysteriis questi sono rigorosamente mandati dagli dèi e Giamblico non fa alcun 
cenno al fatto che essi possano essere indotti in una maniera qualsiasi. Nella Vita di 
Pitagora, invece, l’Autore attribuisce al filosofo la capacità di predisporre l’anima dei 
suoi discepoli al sogno divinatorio: «Quando, la sera, i suoi discepoli erano pronti per 
andare a dormire, Pitagora li liberava dai loro turbamenti e dai frastuoni della giornata, 
e purificava la loro mente confusa, e procurava (ajpeirga vzeto) loro un sonno tranquillo 
e pieno di sogni belli e, talora, anche profetici (mantikou\")».92 Secondo C. Addey, 
tuttavia, il problema di quest’apparente disparità di vedute può essere superato 
ricorrendo all’armonia musicale: «In the Vita Pythagorae, Iamblichus asserts that 
Pythagoras purified the confused minds of his disciples, sending them into a prophetic 
sleep with his musical imitations of the celestial spheres. It is especially interesting that 
Iamblichus also links this particular sound with a prophetic spirit encircling the 
individual while he or she is asleep as a mediatory force for the conveyance of divine 
dreams, connecting the human soul to divinity».93 
Ci troviamo innanzi a due concezioni diametralmente opposte della divinazione nei 
suoi aspetti generali. Nel De mysteriis la simpatia cosmica può essere impiegata 
                                                           
90
 Definizione equivalente è stata fornito da Sodano, il quale impiega espressioni quali “divinazione 
tecnica” e “professionale”. Essa è detta rimanere ad un livello inferiore, ma in quanto tecnica 
professionale dovrà interpretare i segni ed i messaggi cifrati che sono nel cosmo, rendendo in tal modo 
possibile la predizione del futuro (Cfr. Sodano, I misteri egiziani, cit., pp. 307-308).  
91
 Cfr. Addey, Oracles, dreams, astrology, cit., p. 37.  
92
 VP 15, 65.2-7 (trad. Romano). 
93
 Addey, Oracles, Dreams and Astrology in Iamblichus' De mysteriis, cit., p. 44. 
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solamente quale supporto dell’arte mantica, ma non può in alcun modo rintracciare i 
canali della mantica divina, essendo quest’ultima sganciata dalle influenze cosmiche e 
da quelle astrali. Nella Vita di Pitagora, invece, la previsione dei terremoti ad opera del 
noto filosofo è inequivocabilmente un atto divinatorio basato sulla simpatia universale. 
Sulla divinazione mediante i sogni mantici il giudizio di Addey può certamente essere 
funzionale a mitigare l’evidente discrepanza delle teorie proposte, ma resta 
l’inalienabile predisposizione alla purificazione intellettuale innescata dal maestro per 
liberare la mente dei discepoli e metterli nelle condizioni di ricevere il sogno profetico; 
pratica che il De mysteriis avrebbe certamente respinto, giacché è stato 
precedentemente ricordato come della prescienza divina non possa esservi alcuna 

















III. Commentario al Libro III 
 
Capitolo 1 
Il primo capitolo si apre con una richiesta: Porfirio domanda cosa avvenga nella 
prescienza del futuro. Giamblico gli risponde che esaudire tale richiesta è impossibile, 
ed interpreta il senso dell’interrogazione in chiave fisico-cosmologica: la divinazione né 
viene all’esistenza, né tantomeno sussiste come uno degli elementi presenti in natura. 
Escluso che sia imputabile ad alcuna delle realtà in divenire, essa non è da considerarsi 
opera umana ma divina, soprannaturale, ingenerata ed eterna. Conoscere l’origine 
della divinazione non solo costituisce il rimedio più efficace contro tutte le difficoltà di 
questo genere, ma impedisce che se ne attribuiscano le cause ai corpi e alle loro 
passioni, oppure alla natura ed alle sue potenze, alla condizione umana ed alle sue 
abitudini, infine ad una tecnica esteriore che cura un particolare aspetto dell’esistenza 
umana. La divinazione è inviata dagli dèi, si attua mediante azioni o segni divini, è 
caratterizzata da visioni divine e teorie scientifiche; è da annoverarsi, inoltre, tra le 
cause primarie, ed in virtù di ciò non può ascriversi a coefficienti secondari come 
possono essere i movimenti di corpi, i mutamenti di passioni o certi sviluppi delle realtà 
in divenire, attività della vita umana, ragioni psichice oppure fisiche. Giamblico tiene a 
precisare che non v’è alcuna concordanza tra gli elementi sopra citati e la  causa della 
divinazione. La prescienza del futuro non va ricercata dentro alle cose che non la 
possiedono; occorre piuttosto considerare che essa è distribuita sul cosmo intero e sulle 
varie nature in esso contenute, a partire dagli dèi, i quali possiedono in se stessi i limiti 
di tutta la scienza degli esseri. È questa la causa originaria e sopra ogni cosa comune a 
tutto, la quale dispensa la verità di cui necessita la mantica, in quanto ha ricevuto in via 
preliminare la sostanza e la causa delle cose che sono nel divenire, dalle quali sole 
discende una divinazione senza alcuna possibilità di errore. Tenendo fede a tale 




Prw½ton toi¿nun a)paiteiÍj diarqrwqh=nai94 soi ti¿ to\ gigno/meno/n e)stin e)n tv= tou= 
me/llontoj prognw¯sei.  Euqu\j ouÅn oÁ e)pixeireiÍj maqeiÍn e)stin a)du/naton.95  Oiãei 
ga\r dh\ eiånai kata\ to\n nou=n96 th=j e)rwth/sewj toiou=to/n ti to\ th=j prognw¯sewj 
oiâon gi¿gnesqai, kai¿ ti e)k tw½n e)n tv= fu/sei keime/nwn u(pa/rxein. 97  To\ d' ou)k 
eÃstin eÁn tw½n e)n t%½ gi¿gnesqai, ou)d' oiâon fusikh/ tij a)perga/zetai metabolh/,98 
ou)de/ ti te/xnasma e)ceu/rhtai tou=to w¨j ei¹j th\n tou= bi¿ou kataskeuh\n xrh/simon 
memhxanhme/non,99  ou)d' oÀlwj a)nqrwpiko/n e)sti to\ eÃrgon, qeiÍon de\ kaiì u(perfue\j100 
                                                           
94
 99.11: diarqrwqh'naiv, il verbo fa riferimento ad una conoscenza organizzata, articolata, quindi 
razionale, e lo si incontra nuovamente a 216.12, allorché Giamblico spiega la necessità di organizzare in 
maniera specifica (diavrqrwsin) il ragionamento sulle varie forme del sacrificio. Il vocabolo è impiegato 
con eguale significato anche in altre opere giamblichee. A questo proposito cfr. VP 23 (103), 6; 10 (70), 
15; Theol. ar. 45.11; 65.14.  
95
 99.13: ajduvnaton indica l’impossibilità di apprendere (99.13, maqei'n), mediante i procedimenti del 
discorso logico-discorsivo, ciò che avviene (tiv to\ gignovmenovn ejstin) nella prescienza del futuro. Sul 
significato di questo termine cfr. Romano, Il vocabolario della ‘natura’ nel De mysteriis di Giamblico, in 
H. Blumenthal, G. E. Clark (eds.), The Divine Iamblichus, cit., p. 93: «si tratta in questa fattispecie di una 
impossibilità logica, nel senso aristotelico».  
96
 100.1: L’intenzione (kata\ to\n nou'n) di Porfirio è quella di accordare alla divinazione un sostrato 
tipicamente naturale. 
97
 Commento 99.13-100.9: Giamblico motiva l’impossibilità ad acquisire una conoscenza razionale della 
divinazione. Questa non è tale da essere stata generata (100.2, givgnesqai) o da sussistere (uJpavrxein) 
come uno qualsiasi degli elementi naturali. La spiegazione si divide ora in due parti: la prima chiarisce 
cosa la mantica non sia, mentre la seconda, introdotta da un de\ (100.7) in funzione avversativa, ne 
esplica l’ontologia. Essendo la mantica essenzialmente e[rgon, questo non apparterrà né al divenire, né al 
mutamento fisico, né all’arte, ma sarà invece divino, soprannaturale, trascendente. L’atto del vaticinare 
corrisponde, essenzialmente, ad un lasciarsi agire dall’alto.  
98
 100.4: Il mutamento (metabolh\) è prerogativa esclusiva della realtà in divenire: l’opera della 
divinazione non può subire mutamenti provenienti dalle passioni (37.20-21). Il mutamento che possa 
modificare la specie divina e la verità intelligibile e immutabile è definito sconveniente (165.7, 
ejxistamevnhn).  
99
 100.6: memhxanhmevnon (v. mhxanavw) significa, letteralmente, essere preparato, essere fatto con arte. 
La divinazione prescinde da una meccanicità causa-effetto che possa in qualche modo legare le 
predizioni ad un qualche vantaggio nell’esistenza quotidiana del singolo uomo.  
100
 100.7: uJperfue\", forse uno degli attributi più significativi ed espliciti dell’ e[rgon, grazie al quale l’opera 
divina della mantica si configura come trascendente. A tale proposito Romano, Il vocabolario della 
‘natura’…, cit., p. 99, precisa: «La combinazione linguistica di ujperfuev" con qei'on, ajgevnnhton e ajivdion 
serve a Giamblico per sottolineare appunto il senso di piena trascendenza di cui gode il divino». Sono 
definite soprannaturali nel testo anche la luce degli arcangeli (77.10-13) e quella parte dell’intelletto 
umano in virtù della quale una minoranza di uomini - presumibilmente i teurghi - trascende il piano della 
fuvsi" (223.16-224.2).  
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aÃnwqe/n te a)po\ tou= ou)ranou= katapempo/menon, a)ge/nnhto/n te kaiì a)i¿dion101  
au)tofuw½j102 prohgeiÍtai. 
100.10-101.7 
Me/giston dh\ ouÅn a)lecifa/rmakon103 pro\j aÀpanta ta\ toiau=ta a)porh/mata e)keiÍno/ 
e)sti, gnw½nai th\n a)rxh\n th=j mantikh=j, w¨j ouÃte a)po\ swma/twn e)stiìn o(rmwme/nh 
ouÃte a)po\ tw½n periì toiÍj sw¯masi paqhma/twn, ouÃte a)po\ fu/sew¯j tinoj kaiì tw½n 
periì th\n fu/sin duna/mewn, ouÃte a)po\ th=j a)nqrwpi¿nhj paraskeuh=j hÄ tw½n periì 
au)th\n eÀcewn, a)ll' oud' a)po\ te/xnhj tino\j eÃcwqen104 e)pikth/tou peri¿ ti me/roj tw½n 
e)n t%½ bi¿% diapragmateuome/nhj: to\ de\ pa=n ku=roj au)th=j a)nh/kei ei¹j tou\j qeou\j 
kaiì a)po\ tw½n qew½n e)ndi¿dotai, qei¿oij te eÃrgoij hÄ shmei¿oij e)piteleiÍtai, qea/mata/ te 
eÃxei qeiÍa kaiì qewrh/mata e)pisthmonika/.105 Ta\ d' aÃlla pa/nta w¨j oÃrgana 
                                                           
101
 100.8-9: ajgevnnhtovn te kai\ ajivdion, sono attributi propri degli esseri superiori. L’opera divina è non 
nata ed eterna, ma anche la vita dell’anima libera dal corpo è detta essere non-generata (34.8-11): 
l’essere superiore, to\ krei'tton, è non generato in quanto non è sottoposto alla nascita (146.15-16, 
gevnesi"). Anche i corpi celesti sono definiti o[nta ajgevnnhta (203.9) così come ingenerato è detto il dio 
che è causa della realtà in divenire e di tutta la natura e di tutte le potenze degli elementi (251. 6-8). La 
stessa teurgia si eleva verso l’ingenerato, to\ ajgevnnhton (269.11). Anche il genere della mantica (178.18, 
gevno" th'" manteiva") è definito soprannaturale ed eterno (179.1-2, uJperfue\", ajivdion). 
102
 100.9: aujtofuw'", il vocabolo è impiegato per legare un’azione alla natura propria di chi la compie. In 
questo caso esso connota l’operatività intrinseca alla divinazione. Cfr. anche DM 47.17 riguardo 
all’impulso naturale insito nell’uomo nei riguardi della preghiera.  
10 
100.10: a)lecifa/rmakon, il sostantivo ricorre in Platone col significato di rimedio, di antidoto nelle  
questioni di natura politica. Cfr. Platone, Polit. 279c 9; 280e 1; Leg. 957d 6. In Giamblico esso compare 
solamente in quest’occasione ove viene rafforzato dalla presenza dell’aggettivo mevgiston. Il rilievo è qui 
accordato all’importanza del conoscere l’origine della divinazione, e a quella di superare le aporie 
(ajporhvmata) che farebbero dubitare della sua assoluta trascendenza. Ritengo una forzatura fuori 
contesto la traduzione di mevgiston a)lecifa/rmakon con greatest talisman nella versione inglese di Clark, 
Dillon, Herschbell (cfr. Clark, Dillon, Herschbell (eds.), On the Mysteries…, cit., p. 119).  Giamblico non sta 
qui riferendosi ad alcuna pratica magica o teurgica, ma è piuttosto interessato a restituire una visione 
fededegna della divinazione, interamente imperniata sul distinguo fuvsi" - uJperfue\" delle righe 
precedenti.  
104
 100.16: ajpo\ ... e[cwqen, il ruolo della tecnica in ambito mantico costituisce uno dei temi chiave per la 
comprensione di tutto il discorso sulla divinazione nel De mysteriis (cfr. DM 135.1ss.). La tevxnh si oppone 
frontalmente all’e[rgon divino: la prima è acquisita dall’esterno, il secondo viene dall’alto (e[cwqen-
aÃnwqen). La tecnica ha una valenza pratica in relazione a ciò che viene realizzato in un certo ambito 
dell’esistenza umana, presumibilmente un riferimento alle pratiche divinatorie impiegate ai tempi di 
Giamblico, ad esempio l’aruspicina e la divinazione attraverso le viscere degli animali.  
105
 Commento 100.11-101.1: esaminando i singoli aspetti della questione si possono individuare quattro 
gruppi tematici di riferimento: 1) swma - pavqhma; 2) fuvsi" - duvnami"; 3) ajnqrwpivnh paraskeuhv - eÀci"; 4) 
tevxnh - diapragmateiva. L’origine della mantica non è di matrice umano-cosmica. Essa non pertiene ai 
corpi e le loro passioni, la natura e le sue potenze, la condizione umana e i suoi atteggiamenti, la tecnica 
acquisita dall’esterno ed i suoi fini pratici. Ciascun gruppo è pensato in maniera tale che il primo 
elemento della coppia, generando il secondo, produce uno specifico mutamento d’ordine fisico e/o 
29 
 
u(po/keitai tv= e)k qew½n katapempome/nv th=j prognw¯sewj do/sei,106 oÀsa te periì th\n 
yuxh\n h(mw½n e)sti kaiì to\ sw½ma kaiì oÀsa e)n tv= fu/sei tou= panto\j hÄ taiÍj i¹di¿aij 
e(ka/stwn fu/sesin e)nupa/rxei: eÃnia de\ w¨j e)n uÀlhj107 ta/cei prou+po/keitai, oÀsa 
to/pwn hÄ aÃllwn tinw½n eÃxetai toiou/twn.  
101.8-15 
Ei¹ dh/ tij a)fe/menoj tw½n prwtourgw½n ai¹ti¿wn108 e)piì ta\j deuterourgou\j 
u(pourgi¿aj109 a)pofe/roi to\ th=j mantikh=j, oiâon kinh/seij swma/twn hÄ paqw½n 
metabola\j hÄ gene/seij tina\j e(te/raj hÄ zwh=j a)nqrwpi¿nhj e)nergei¿aj110 hÄ lo/gouj 
e)myu/xouj hÄ fusikou\j tiqe/menoj, nomi¿zoi ti safe\j le/gein, hÄ summetri¿aj111 tou/twn 
pro\j aÃllhla w¨j ai¹ti¿aj a)pologizo/menoj u(polamba/noi th\n a)kri¿beian a)podido/nai 




                                                                                                                                                                          
antropologico. Ma nessuna delle realtà in divenire è in grado di partorire da sé medesima la mantica. Gli 
effetti reali saranno invece di natura entusiastica, teoforica e profetica, ma andranno sempre messi in 
relazione con una causa sovrumana e divina. Proprio il fatto che la divinazione rimonti (ajnhvkei) agli dèi e 
da essi venga concessa (ejndivdotai) fa sì che il suo compimento risieda nelle azioni divine (qeivoi" e[rgoi") e 
nei segni (shmheivoi") corrispondenti; entrambi provocheranno all’opera visioni divine e teorie 
scientifiche.  
106
 101.3: do/sei, la conoscenza del futuro è un dono divino cui vanno sottomesse tutte le realtà corporee 
in qualità di strumenti (o[rgana). Queste realtà riguardano l’anima, il corpo, la natura del tutto e le 
nature particolari.  
107
 101.6: ejn uÀlh" tavcei, nel senso che la prescienza si estende anche all’ordine materiale delle cose, 
dipendente dai luoghi o da caratteristiche simili.  
108
 101.8: tw½n prwtourgw½n ai¹ti¿wn, cause primarie, cioè gli dèi.  
109
 101.9: deuterourgou\j u(pourgi¿aj, cause secondarie. Entro quest’ordine troviamo, ancora una volta, i 
movimenti dei corpi, i mutamenti delle passioni, certe altre forme del divenire, attività della vita umana, 
ragioni psichiche oppure fisiche. Shaw, Theurgy and the soul, cit., p. 42, riferisce le cause secondarie 
all’anima come sue estensioni: «In the De mysteriis Iamblichus used the terms hulē, phusis, sōma, and 
genesis nearly synonymously to define the “place” of the soul’s extension».  
110
 101.11: a)nqrwpi¿nhj e)nergei¿a", espressione che Giamblico impiega in opposizione a quella di qei'on 
e[rgon, appunto per differenziare ciò che è attività dell’uomo da ciò che è opera divina. Nella sua 
parafrasi del De mysteriis M. Ficino marca ulteriormente la differenza grazie all’impiego di formule quali 
operatione religiosa, virtus sacramentorum, sacramenta divina etc. (cfr. Ficino, De mysteriis, b IIIv e b 
IVr).  
111
 101.13: summetri¿aj, la reciproca concordanza dei suddetti fattori in gioco non può costituire 




¹All'eiâj oÀroj o)rqo\j kaiì mi¿a a)rxh\112 periì pa/ntwn toiou/twn, mhdamw½j a)naiti¿wj 
para/gein th\n tou= me/llontoj mantei¿an a)po\ tw½n mhdemi¿an e)xo/ntwn pro/gnwsin e)n 
e(autoiÍj, a)po\ de\ tw½n qew½n tw½n sunexo/ntwn e)n au(toiÍj ta\ pe/rata th=j oÀlhj 
ei¹dh/sewj tw½n oÃntwn, a)po\ tou/twn qewreiÍn merizome/nhn th\n mantikh\n periì pa/nta 
to\n ko/smon kaiì periì pa/saj ta\j e)n au)t%½ divrhme/naj fu/seij.113 
102.4-14 
¸H ga\r toia/de a)rxhgikh/ te/ e)stin ai¹ti¿a114 kaiì diafero/ntwj koinota/th,115 eÃxousa/ 
te e)n e(autv= prw¯twj aÁ di¿dwsi toiÍj mete/xousin e(auth=j, kaiì ma/lista a)lh/qeian116 
parexome/nh hÂj deiÍ tv= mantikv=, ou)si¿an te kaiì ai¹ti¿an tw½n gignome/nwn 
proeilhfuiÍa,117 a)f' wÒn e)c a)na/gkhj118 e)fh/kei to\ tugxa/nein th=j prognw¯sewj 
                                                           
112
 Commento 101.15-102.4: Il passo consta di due parti. Nella prima è individuato il principio cardine 
che impedisce di derivare la divinazione dalle realtà generate: queste, in quanto tali, non possono 
contenere la prescienza (e)xo/ntwn pro/gnwsin). Nella seconda, invece, Giamblico precisa che la 
divinazione è distribuita su tutto il mondo e in tutte le nature ad opera degli dèi.  
113
 101.18-102.4:  a)po\ de\ … fuvsei". Tutti i traduttori sono concordi sull’interpretazione di questo passo: 
gli dèi, cioè, contengono in sé i limiti di tutta la scienza degli esseri. In questo modo, tuttavia, il testo 
viene appiattito e rischia di allontanarsi dal tema cardine della mantica divina. La soluzione che scelgo di 
adottare è quella di scorgere nel neutro plurale ta\ pe/rata non già i limiti, bensì le perfezioni di una 
visione/scienza integrale (th=j oÀlhj ei¹dh/sewj) degli esseri, come se Giamblico si riferisse ad una 
conoscenza degli stessi fuori dal tempo – e per questo motivo integrale –, mediante la quale sia possibile 
contemplare (qewreiÍn) la divinazione distribuita su tutto il cosmo e su tutte le nature. Per usare 
un’espressione ardita contemplare la divinazione equivale a considerare il cosmo e le nature cosmiche 
sub species aeternitatis, essendo la divinazione un tipo di conoscenza atemporale in ordine all’eternità, 
ma che diviene una pre-conoscenza in ordine alla temporalità.  
114
 102.4: a)rxhgikh/ ... ai¹ti¿a, vale a dire la oJlh eijdhvsi" tw'n o[ntwn di 102.1-2.  
115
 Commento 102.4-14: è il passo conclusivo riguardante la causa della divinazione, prima che 
Giamblico passi ad esaminare, una per una, le varie forme della mantica divina. La causa primordiale e 
sopra ogni cosa comune a tutto fornisce verità alla divinazione in quanto ha ricevuto in precedenza 
l’essenza e la causa delle realtà in divenire, dalle quali a loro volta proviene l’ottenere senza errori la 
prescienza. Questo, specifica Giamblico, è l’unico modo per rintracciare scientificamente tutte le forme 
della mantica.  
116
 102.7: ajlhvqeian … mantikh'/, la verità della mantica è attinta dalla scienza degli esseri (cfr. Supra, nota 
20). 
117
 102.8: proeilhfuiÍa, giacché la scienza degli esseri proviene dagli dèi, i quali contengono in sé 
l’essenza e la causa dell’intera Creazione.  
118
 102.9: e)c a)na/gkhj, cfr. 44.11-13: «Ancora, le cosiddette necessità degli dèi sono esattamente 
questo, cioè necessità degli dèi, e avvengono, come è logico, negli dèi […] non in quanto provengono 
dall’esterno né in quanto vengono a forza» (trad. Moreschini). Moreschini, , I misteri egiziani, cit., p. 
112, nota 68, commenta il passo nella maniera seguente: «Giamblico riprende qui un accenno delle 
Leggi di Platone (819b-d), in cui il filosofo, riconsiderando il proverbio che neppure il dio può 
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a)yeu/stwj. ¹Arxh\ me\n ouÅn h(miÍn eÃstw h( toiau/th koinw½j periì pa/shj th=j mantikh=j, 
a)f' hÂj eÃnesti kaiì ta\ eiãdh pa/nta au)th=j e)pisthmonikw½j e)ceureiÍn: hÃdh d' au)tw½n 


















                                                                                                                                                                          
combattere contro la necessità, osservava che la necessità implica un ordine naturale, e che quindi 
proprio per questo il dio non può combatterla».  
119
 ¹102.10-14: Arxh\ koinw'" peri\ pavsh" mantikh'", principio comune di tutta la divinazione è sempre la 




Giamblico passa adesso ad esaminare la mantica che ha luogo nel sonno, distinguendo 
chiaramente tra il tipo della divinazione naturale, difeso da Porfirio, e riguardante la 
possibilità di raggiungere il futuro mentre dormiamo, senza che abbiamo alcuna 
possibilità di parteciparne con la coscienza, ed i sogni cosiddetti «mandati dagli dèi», 
sui quali Giamblico concentra tutta la sua attenzione. Esistono, allora, sogni umani 
provenienti dall’anima e sogni divini provenienti dagli dèi. La caratteristica dei primi è 
quella di formarsi a partire dai pensieri, le parole, le impressioni occorse durante lo 
stato di veglia. Per quanto concerne i secondi, invece, la condizione somatica atta a 
riceverli è anch’essa cagionata dagli dèi: questa non riguarda il dormire ma uno stato 
che può essere di vario genere, quale ad esempio l’intermedietà fra il sonno e la veglia, 
il momento preciso del risveglio oppure la veglia completa. Tale fase di manifestazione 
dei sogni divini è preceduta da una fase preparatoria: è lo stato del sonno senza sogni, 
grazie al quale l’anima si ricongiunge con le potenze superiori e con gli dèi, 
procurandosi guarigioni da malattie, arti, distribuzioni di diritti ed emanazione di leggi.  
 
102.15-103.8 
Periì dh\ th=j kaq' uÀpnon120 mantikh=j le/gei tau=ta: oÀti dh\ kaqeu/dontej di' 
o)nei¿rwn121 toiÍj me/llousi polla/kij e)piba/llomen ou)k e)n e)ksta/sei me\n gigno/menoi 
                                                           
120
 102.15: kaq' uÀpnon, la preposizione katav, corrispondente al latino per, potrebbe dare adito a 
fraintendimenti qualora non si chiarisca la valenza precipua del sonno (uÀpno"), da cui trae origine la 
mantica divina. Per quanto concerne la tradizione classica, ad esempio il Periv th'" kaqÈ uÀpnon mantikhv  
(De divinatione per somnium) di Aristotele, L. Repici, ha inteso la proposizione katav in senso temporale, 
ritenendo che Aristotele volesse indicare il tempo preciso in cui il fenomeno divinatorio si manifesta, 
quello cioè durante il quale si dorme, benché il sonno resti, per lo Stagirita, il luogo dei sogni (cfr. 
Aristotele, Il sonno e i sogni, Marsilio, Venezia, 2003, pp. 167-168). Nel corso del De mysteriis vedremo 
che il quadro di riferimento muta sensibilmente. Anticipo soltanto che per Giamblico il vocabolo uÀpno" 
riguarda, infatti, due fasi distinte del sonno: i sogni che sono detti mandati dagli dèi; il dormire. La 
seconda fase è propedeutica alla prima, ed è l’unica che ammetta un’identificazione del sonno con lo 




polukinh/t% hÀsuxon ga\r keiÍtai to\ sw½ma,122 au)toiÍj me/ntoi ge w¨j uÀpar ou)ke/ti 
parakolouqou=ntej.123 Tau=ta toi¿nun aÁ le/geij sumbai¿nein eiãwqen e)piì tw½n 
a)nqrwpi¿nwn o)nei¿rwn kaiì tw½n a)po\ yuxh=j, hÄ tw½n e)n h(miÍn e)nnoiw½n hÄ lo/gwn 
a)nakinoume/nwn, hÄ oÀsa a)po\ fantasiw½n e)gei¿retai hÃ tinwn meqhmerinw½n 
fronti¿dwn:124 aÁ to/te me/n e)stin a)lhqh= to/te de\ yeudh=, kaiì e)pi¿ tinwn me\n 
tugxa/nei tou= oÃntoj, e)piì de\ tw½n pollw½n a)potugxa/nei.125   
103.8-104.12 
Ou) mh\n oià ge qeo/pemptoi126 kalou/menoi oÃneiroi127 tou=ton gi¿gnontai to\n tro/pon 
oÀnper su\ le/geij: a)ll' hÃtoi tou= uÀpnou a)polipo/ntoj, a)rxome/nwn aÃrti 
                                                                                                                                                                          
121
 102.16: kaqeu/dontej di' o)nei¿rwn, qui il primo problema sollevato da Porfirio, il quale sostiene che è 
proprio mentre dormiamo che noi, per mezzo dei sogni, raggiungiamo il futuro. In questo modo il 
kaqeuvdein si configura indiscutibilmente come il luogo dell’ oÀneiro" mantico.  
122
 103.1: polukinh/t% … sw½ma, come si vedrà nel prosieguo del testo, Giamblico è solito distinguere due 
tipi di estasi: un’estasi divina che eleva l’anima, un’estasi patologica che la degrada. In questo caso 
Porfirio fa riferimento al fatto che il corpo giace tranquillo ed è dunque passivo rispetto all’esperienza 
onirica stessa. Ciò, spiega Dodds, accade dal momento che «in ogni epoca i Greci quando descrivono un 
qualunque tipo di sogno, si servono di un linguaggio che sembra suggerito da sogni in cui il sognatore 
riceve passivamente una visione oggettiva […], anche quando il sognatore stesso è la figura centrale 
dell’azione sognata» (Dodds, I greci e l’irrazionale, cit., p. 152).  
123
 103.2: parakolouqou=ntej, secondo Porfirio non è possibile seguire coscientemente tali sogni, 
proprio in virtù del fatto che la natura biologica del sonno, o per meglio dire del dormire impedisce la 
percezione in atto; cfr. Aristotele, De somn. et vig., 455 a 4 – b 2.  
124
 103.2-6: Tau'ta … frontivdwn, secondo Giamblico la teoria di Porfirio può applicarsi esclusivamente ai 
sogni umani, a quelli cioè che provengono dall’anima: pensieri, parole,  immaginazioni preoccupazioni 
del giorno. Lo stesso Aristotele avverte che i movimenti durante il sonno spesso richiamano «princìpi di 
azioni diurne, perché a sua volta anche il pensiero di esse si trova la strada preparata nelle immagini 
notturne» (Aristotele, De divinat., 463 a 27-30).  
125
 103.7-8: aÁ to/te … a)potugxa/nei, la coppia di verbi tugxavnw e ajpotugxavnw offre una sfumatura 
significativa al testo, in quanto suggerisce l’idea che l’essere, la verità, la realtà vengano raggiunti in una 
maniera più o meno fortuita, coincidente, casuale.  
126
 103.8-9: qeo/pemptoi, quello dei sogni mandati dagli dèi è un filone tradizionale nella letteratura 
antica. Alcuni significativi esempi sono riportati da Dodds, Greci e l’irrazionale, cit., pp. 153-154, il quale 
però tiene a precisare quanto segue: «per i Greci, come per altri popoli antichi, la distinzione 
fondamentale era fra sogni significativi e sogni non significativi; la troviamo in Omero, nel passo sulle 
porte di avorio e di corno, e si mantiene durante tutta l’antichità. Ma all’interno della categoria dei sogni 
significativi, se ne conoscevano di vari tipi. In una classificazione trasmessa da Artemidoro, Macrobio e 
altri autori tardi, ma che potrebbe avere origine molto più antica, si distinguono tre tipi. Anzitutto il 
sogno simbolico, che “veste di metafore, come una specie di indovinello, un significato che è 
incomprensibile senza la spiegazione”. Secondo tipo, il oÀrama o “visione”, esplicita pre-
rappresentazione di un avvenimento futuro […]. Il terzo si chiama xrhmastimov", “oracolo”».  
127
 Commento 103.8-104.12: Inizia la disamina sui sogni «mandati dagli dèi». L’argomentazione si può 
suddividere in almeno quattro parti principali. Nel primo quarto (103.8-14) Giamblico osserva che 
Porfirio confonde i sogni umani con quelli divini. Questi ultimi, infatti, si verificano allorquando il sonno 
finisce e noi cominciamo faticosamente a svegliarci, al punto tale che è possibile udire delle voci che ci 
34 
 
e)grhgore/nai, a)kou/ein pa/resti¿ tinoj fwnh=j sunto/mou periì tw½n prakte/wn 
u(fhgoume/nhj,128 hÄ metacu\ tou= e)grhgore/nai kaiì kaqeu/dein oÃntwn hÄ kaiì pantelw½j 
e)grhgoro/twn ai¸ fwnaiì a)kou/ontai.129 Kaiì pote\ me\n a)nafe\j kaiì a)sw¯maton pneu=ma 
perie/xei ku/kl%130 tou\j katakeime/nouj,131 w¨j oÀrasin me\n au)tou= mh\ pareiÍnai, th\n 
d'aÃllhn sunai¿sqhsin kaiì parakolou/qhsin u(pa/rxein,132 r(oizome/nou133 te e)n t%½ 
ei¹sie/nai kaiì perikexume/nou pantaxo/qen aÃneu tino\j e)pafh=j,134 qaumasta/ te eÃrga 
                                                                                                                                                                          
istruiscono su quello che dobbiamo fare, ed esse si intendono sia quando ci troviamo tra la veglia e il 
sonno che quando siamo perfettamente svegli. Nel secondo quarto (103.14-104.4) l’A. fa riferimento al 
pneu'ma divino che  penetra al nostro interno e svolge una funzione purificatrice per liberare l’anima ed il 
corpo dalle loro passioni. Nel terzo quarto (104.4-9) l’anima sperimenta uno stato d’illuminazione: i 
sensi corporei percepiscono in che modo gli dèi si manifestano nella luce e ne ascoltano le voci. L’ultimo 
quarto (104.10-12), infine, risulta essere meno comprensibile dei precedenti. Giamblico fa riferimento 
ad una specie di sublime contemplazione che vede coinvolti la vista corporea, l’intelletto (qui inteso 
come attività spirituale) ed un consesso di contemplativi (tw'n qewrouvntwn) intenti a seguire con un loro 
movimento le processioni divine. 
128
 103.10-12: a)ll' hÃtoi … u(fhgoume/nhj, i sogni divini sopraggiungono, anzitutto, quando il sonno 
finisce e noi cominciamo a svegliarci; veniamo così guidati da una voce che ci istruisce a proposito di ciò 
che dobbiamo fare. Il che ha suggerito ad alcuni studiosi di scorgere in tale frangente un richiamo alla 
voce udita da Socrate in Fedro, 242c 1-2; cfr. Clark, Dillon, Herschbell (eds.), On the mysteries, cit., p. 
123, n. 156.  
129
 103.12-14: il secondo ed il terzo tipo di ascolto delle voci può aversi nello stato intermedio tra lo 
svegliarsi e il dormire, oppure quando si è perfettamente svegli. Nel primo dei due casi è di capitale 
importanza l’anticipazione che Giamblico offre in merito all’uso del verbo kaqeuvdein, il quale, come già 
accennato in nota 1, richiama un tratto distintivo dell’argomentazione sulla divinazione durante il sonno. 
Esistente, allora, uno stato intermedio tra quello dei sogni divini e quello che invece li prepara, può 
capitare che tale congiuntura provochi all’opera le audizioni suddette. Per contro, sentire le voci quando 
si è perfettamente svegli inquadra nuovamente il discorso nell’ambito dei sogni divini.  
130
 103.15: ku/kl%, cfr. Iamblichi Chalcidensis, In Tim., fr. 49, 15-17, ove si afferma che l’attività circolare 
indica l’assimilazione al nou'", dal momento che il pensiero intuitivo dell’anima ed il moto circolare dei 
corpi imitano l’attività noetica.  
131
 103.15: a)nafe\j kaiì a)sw¯maton pneu=ma, è il soffio divino intangibile ed incorporeo che circonda 
coloro che si trovano negli stati psico-fisici precedentemente descritti (103.16, katakeime/nouj),  
132
 103.16-17, w¨j … u(pa/rxein, l’uomo non giace inerme: benché egli non veda il pneu=ma che penetra in 
lui nondimeno può prenderne coscienza (parakolouvqhsin) in continuità col dato percettivo 
(sunaivsqhsin). Ciò, tuttavia, accade soltanto nel caso specifico della divinazione onirica. Più avanti nel 
testo, infatti, Giamblico preciserà che il teurgo è perfettamente in grado di condurre il dio nell’uomo 
secondo un tipico procedimento medianico, nonché di vedere (112.10, oJra'tai) il pneu'ma che discende e 
penetra in lui (112.10-11).  
133
 104.1: r(oizome/nou, cfr. DM 118.16-119.4. Così Clark, Dillon, Hershbell, On the mysteries, cit., p. 123: 
«Given that r Joi'zo" meant, literally, a “whistling” or a “rushing” sound, it is interesting that hypnagogic 
experiences are frequently accompanied by a “crashing” or a “rushing” sound, often described as the 
feeling of falling off a cliff». 
134
 104.2: ejpafh'", l’assenza di contatto rafforza l’idea di passività del composto anima-corpo rispetto 
all’operazione teurgica condotta dallo spirito divino. Cfr. DM 163.7, 243.12. Nel primo dei due passi 
citati Giamblico ammette la possibilità, da parte dell’anima, di avere un contatto con il futuro (hÔ tou ' 
mevllonto" ejpafhvn). Nel secondo, invece, egli parla del fatto che ai demoni sia attribuito un contatto con 
gli strumenti della divinazione. In entrambi i casi il vocabolo in questione è impiegato per differenziare la 
divinazione per simpatia dalla mantica divina. Sull’interpretazione di ejpafhv cfr. anche Giamblico, I 
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a)pergazome/nou pro\j a)pallagh\n paqw½n yuxh=j te kaiì sw¯matoj.135 ãAllote de\ 
fwto\j e)pila/myantoj lamprou= kaiì h)remai¿ou kate/xetai me\n h( tw½n o)fqalmw½n 
oÃyij kaiì summu/ei te, a)napeptame/nh ouÅsa pro/teron: ai¸ d' aÃllai ai¹sqh/seij 
dieghgerme/nai tugxa/nousi, kaiì sunaisqa/nontai pw½j ei¹j to\ fw½j oi¸ qeoiì 
e)kfai¿nontai, oÀsa te le/gousin a)kou/ousi kaiì oÀsa drw½sin iãsasi 
parakolouqou=sai.136 Teleio/teron d' eÃti tou=de qewreiÍtai, h(ni¿ka aÄn kaiì h( oÃyij 




                                                                                                                                                                          
frammenti delle epistole, cit., pp. 102-105; Proclus, Théologie platonicienne, IV, Les Belles Léttres, Paris, 
1981, p. 146, nota 2.  
135
 104.1-4:  te e)n ... sw¯matoj, il divino pneu'ma assolve una funzione catartica per liberare l’anima ed il 
corpo dalle loro passioni. Le qaumastav eÀrga cui Giamblico fa riferimento costituiscono l’opera ineffabile 
della purificazione, in questo caso una purificazione passiva. Sulla teurgia come soteriologia cfr. DM 
41.10-13.  
136
 104.4-9:  ãAllote … parakolouqou=sai, l’esperienza ivi descritta sembra discostarsi dal tema cardine 
della mantica divina, ma occorre tenere presente il fatto che anch’essa rientra fra le tipologie del sogno 
divino, ed è pertanto all’assimilazione tra sogno ed illuminazione che questo passo sembra 
inequivocabilmente alludere. Mentre risplende una luce chiara e tranquilla la vista viene, per così dire, 
posseduta, rapita (katevxetai), gli occhi si chiudono quando prima erano aperti, ma i restanti sensi sono 
desti e percepiscono gli dèi che si manifestano nella luce; così ascoltano anche ciò che hanno da dire e 
sono consapevoli di ciò che essi fanno. Cfr. DM 238.7-12, ove tra i vantaggi della teurgia v’è appunto 
quello dell’illuminazione (ejpivlamyin) che essa procura all’anima.  
137
 104.10-12: Teleio/teron … sunupa/rxv, anche in questo caso Giamblico non parla di divinazione in 
senso stretto, ma più che altro descrive un’esperienza contemplativa di livello superiore rispetto 
all’audizione delle voci divine e alle illuminazioni. Il passo è di difficile comprensione, in quanto sembra 
riferirsi ad un vero e proprio cerimoniale. Arduo, anche in questo caso, riuscire a classificare tra le 
esperienze di sogno mantico l’episodio in questione. Un particolare intrigante è che poco prima 
Giamblico abbia parlato di uno stato illuminativo che gli occhi corporei non sarebbero in grado di 
sopportare, in quanto la vista (o[yi") è trattenuta dalla luce divina entro una specie di mistico bagliore. In 
questo caso, invece, il qewrei'n è definito teleiovteron e la vista vede, precedendo l’attività intellettuale 
che viene menzionata subito dopo. La vista va allora intesa come visione interna, mentre l’intelletto 
segue con vigore le varie azioni (toiÍj drwme/noij) e coloro che contemplano (tw'n qewrouvntwn) seguono 
con un loro movimento. Ipotizzo che Giamblico stia qui alludendo, in maniera implicita, a delle sacre 
cerimonie, spostando la propria attenzione dal livello della contemplazione individuale a quello di una 
comunità di contemplativi non meglio nota e precisata. Tuttavia resta insoluto il problema di come tale 
esperienza possa coerentemente accordarsi con quella della mantica onirica, a meno che non si voglia 
credere che Giamblico abbia temporaneamente tralasciato tale aspetto per accennare a una pratica che 
esula dall’argomentazione principale. È un’ipotesi poco probante, dal momento che il superlativo 
teleiovteron, posto all’inizio del periodo, conferisce continuità con le argomentazioni addotte in 
precedenza, concludendo una sorta di climax ascendente in seno alle tappe della divinazione attraverso 




Tau=ta dh\138 ouÅn tosau=ta oÃnta kaiì ouÀtw dia/fora ou)deniì tw½n a)nqrwpi¿nwn 
prose/oiken: a)ll' oÀ te uÀpnoj kaiì h( katoxh\ tw½n o)mma/twn kaiì h( ka/r% 
prosemferh\j kata/lhyij139 kaiì h( metacu\ tou= uÀpnou te kaiì th=j e)grhgo/rsewj 
kata/stasij140 kaiì h( aÃrti a)negeirome/nh hÄ h( pantelh\j e)grh/gorsij141 pa/nta qeiÍa/ 
e)sti kaiì pro\j u(podoxh\n tw½n qew½n e)pith/deia,142 a)p' au)tw½n te e)pipe/mpetai tw½n 
qew½n, me/roj te th=j qei¿aj e)pifanei¿aj kaiì ta\ toiau=ta prohgeiÍtai. 
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 Commento 104.14-105.3: Giamblico rimarca la distanza che intercorre fra i sogni umani e le svariate 
forme di sogni divini; si appresta così a definire i segni di riconoscimento dello stato mantico durante il 
sonno. Questa breve premessa fa da cerniera tra le multiformi manifestazioni dei sogni divini e gli stati 
psicosomatici che le accompagnano. La parte conclusiva di questo capitolo introduce alla distinzione 
uÀpno" - kaqeuvdein che verrà discussa nelle righe seguenti e nel successivo terzo capitolo. Giamblico 
elenca gli stati somatici adatti a ricevere gli dèi, passando gradualmente dalla fase del sonno a quella 
della veglia totale. Le parole chiave di questo passo sono, nell’ordine, uÀpno" - katavlhyi" - katavstasi" - 
ejgrhvgorsi". A tale scansione fa seguito un’avvertenza temporale, e cioè che tali fenomeni precedono in 
parte (mevro" prohgeiÍtai) l’epifania divina. L’aggettivo mevro" rimarca il fatto che le disposizioni somatiche 
del ricevente, provocate in lui dagli dèi, costituiscono solamente il sostrato materiale dell’opera 
teurgica, la cui ultimazione consisterà, per l’appunto, nella volontà degli dèi a manifestarsi per propria 
iniziativa. Se, infatti, la fisiologia corporea appropriata a tale condizione non è stata scelta dalla volontà 
umana, ciò significa che gli dèi agiscono dettando i tempi e le modalità dell’azione teurgica.  
139
 104.15-16: kata/lhyij, nel De mysteriis questo termine compare altre due volte (cfr. DM  164.3; 
234.13), ma in contesti completamente differenti. In tale frangente esso corrisponde ad un lasciarsi 
afferrare dalla divinità, ma gli interpreti drammatizzano il fenomeno traducendo oppressione (Sodano e 
Moreschini), seizure (Clark, Dillon, Hershbell), oppression (des Places), simile appunto ad un torpore 
(ka/r%). Del resto, lo stato catalettico è tale da provocare l’immobilità e rigidità di tutto il corpo, che 
appare totalmente isolato dall’ambiente esterno.  
140
 104.17:  kata/stasij, questo è propriamente lo stato intermedio tra il sonno e la veglia, differente 
rispetto a quello di 103.13 (metacu\ tou' ejgrhgorevnai kai\ kaqeuvdein) dove invece le voci divine 
s’interpongono tra la veglia e il dormire, quest’ultimo stato distinguendosi, come già anticipato, dallo 
stato di sonno. Cfr. Iamblichus, On the mysteries, cit., p. 123, nota 60.  
141
 104.17-105.1: aÃrti a)negeirome/nh e pantelh\j e)grh/gorsij, in questo caso vige perfetta identità di 
significato con i passi che precedono, rispettivamente 103.11 (a[rti ejgrhgorevnai) e 103.14 (pantelw'" 
ejgrhgorovtwn).  
142
 105.1-2: pro\j u(podoxh\n tw½n qew½n e)pith/deia, cfr. des Places, Jamblique, Les mystères d’Égypte, cit., 
p. 100, nota3; Moreschini, Giamblico, I misteri egiziani, cit., p. 192, nota 4. Una spiegazione esauriente 
del passo è fornita da Sodano, il quale scrive: «l’aggettivo e)pith/deio" ed il sostantivo e)pithdeiovth" sono 
termini tecnici, frequenti nel De mysteriis (cfr. ad es., 29.1-2; 127.8; 165.13 e 15; 233.2). Dodds 
(Elements 344-345) distingue di essi tre usi: 1. «Capacità inerente» di agire o di essere agito […]; 2. 
«Affinità inerente» di una sostanza ad un’altra; 3. «Capacità inerente o indotta» di ricevere un’influenza 
divina» (Sodano, I misteri egiziani, cit., pp. 284-285). Cfr. anche CH XVI 15; Porfirio, Marc. 19; De regr. 
an. fr. 2 (= Agostino, Civ. Dei X 9, p. 415, 30-31); Plotino, Enn. VI 5 [23] 12.29-31; Proclo, In R. I 39.5-9. I 
significati prevalenti sono quelli di uno “stato di grazia” atto a percepire la presenza divina e di una 
dignità nel vedere il dio che appare all’uomo che solamente pochi possiedono. Sulle modalità di 




ãAnele ouÅn e)k tw½n qei¿wn o)nei¿rwn, e)n oiâj dh\ kaiì ma/lista/ e)sti to\ mantiko/n, to\ 
kaqeu/dein143 o(pwsou=n kaiì to\ mh\ parakolouqeiÍn w¨j uÀpar toiÍj e)pifainome/noij144.  
Ou)de\ ga\r ou)de\ oiâon te/ e)sti th\n e)nargh= parousi¿an145 tw½n qew½n th=j uÀpar 
e)ggignome/nhj parakolouqh/sewj a)polei¿pesqai:146 a)ll' ei¹ xrh\ ta)lhqe\j ei¹peiÍn, kaiì 
safeste/ran au)th\n eiånai a)na/gkh kaiì a)kribeste/ran e)kei¿nhj kaiì su/nesin 
e)mpoiou=san teleiote/ran.147 
105.11-106.3 
áA dh\ mh\ gignw¯skonte/j tinej148 dei¿gmata tw½n oÃntwn mantikw½n o)nei¿rwn,149 koino\n 
de/ tina tro/pon e)p' au)tw½n a)nqrw¯pinon e)pinoou=ntej, parapi¿ptousi kata\ 
suntuxi¿an150 spania/kij e)p'au)tw½n tv= tou= me/llontoj prognw¯sei, kaiì e)nteu=qen 
                                                                                                                                                                          
Philosophy,  in P. Curry, A. Voss (eds.), Seeing with different eyes, Essays in Astrology and Divination, 
Cambridge Scholars Publishing, Cambridge, 2007, pp. 59-87, spec. pp. 70-76.  
143
 105.4-6: ãAnele … kaqeu/dein, Giamblico avverte Porfirio di eliminare dai sogni divini il dormire (to\ 
kaqeu/dein) nelle sue molteplici varianti. Particolarmente interessante dimostra di essere anche la 
seguente precisazione: e)n oiâj dh\ kaiì ma/lista/ e)sti to\ mantiko/n. L’avverbio ma/lista sembra apportare 
un distinguo di notevole rilevanza tra i sogni divini ed il contenuto mantico degli stessi. Ciò autorizza a 
credere che non tutti i sogni divini contengano o implementino l’elemento mantico (to\ mantiko/n), il che 
potrebbe probabilmente fornire la spiegazione del perché il dato divinatorio resti inspiegabilmente 
assente proprio nei luoghi chiave del testo, quelli riguardanti appunto la presenza divina a partire dai 
sogni mandati dagli dèi, ad esempio 104.14-105.12, dove non è possibile leggere alcun riferimento alla 
mantica.  
144
 105.5-6: o(pwsou=n … e)pifainome/noij, eliminata la confusione porfiriana tra il sonno ed il dormire, a  
Giamblico non resta che ribadire il fatto che, durante i sogni divini, noi restiamo pienamente coscienti 
(parakolouqeiÍn) innanzi l’epifania divina.  
145
 105.7: parousi¿an, il termine ricorre in vari luoghi del testo, sempre in funzione teurgica (cfr. 70.11; 
81.13; 86.16; 190.11; 228.17; 230.9; 234.6). 
146
 105.6-8: Ou)de\ … a)polei¿pesqai, la divina presenza non viene sperimentata, nei sogni divini, ad un 
grado inferiore rispetto allo stato di veglia.  
147
 105.9-11: a)ll' ei¹ … teleiote/ran, aggiunge Giamblico che tale presa di coscienza – il riferimento è 
sempre al parakolouqeiÍn – mediante sogni divini deve necessariamente essere più chiara, esatta, e 
deve produrre un’intelligenza più perfetta.  
148
 105.11:  áA … tinej, probabilmente Giamblico sta qui polemizzando, in modo indiretto, con il 
proprio interlocutore. Più in generale tinej ricorre di frequente in tutta l’opera, sia in chiave negativa 
(cfr. DM 131.6, 151.2, 10) contro coloro i quali misconoscono la provenienza divina di talune pratiche 
mantiche, come nel presente caso in cui si imputa ad alcuni l’ignoranza in tema di sogni divinatori, sia in 
chiave positiva, per introdurre coloro che praticano rettamente i vari tipi di mantica (cfr. DM 118.14; 
122.10; 165.16).  
149
 105.12: mantikw½n o)nei¿rwn, è la prima volta dall’inizio del Libro III che Giamblico impiega 
l’espressione sogni mantici, vale a dire sogni divini apportatori dell’elemento mantico (mantikovn).  
150
 105.14: suntuxi¿an, circa il fatto che la verità non possa essere raggiunta per caso cfr. anche 
l’espressione contenuta in DM 162.3-4 (th\n ajlhvqeian … kata\ suntuxivan).  
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ei¹ko/twj a)porou=si pw½j sune/xousin oi¸ oÃneiroi to\ a)lhqe/j.151 áO dh\ kaiì se\ qra/ttein 
moi dokeiÍ, dia\ to\ mh\ ei¹de/nai ta\ a)lhqina\ au)tw½n gnwri¿smata.152  ¹Alla\ deiÍ 
stoixeiÍa tau=ta prosthsa/meno/n se th=j a)lhqinh=j tw½n o)nei¿rwn e)pignw¯sewj 
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 105.12-16: koino\n … a)lhqe/j, la verve polemica è rivolta contro coloro i quali formulano concezioni 
comuni e umane rispetto ai sogni mantici, ed in questa maniera giungono raramente e casualmente alla 
prescienza del futuro, senza sapersi dare spiegazione di come essi contengano la verità. In altre parole 
anche coloro i quali miconoscono il principio sono interessati, a detta di Giamblico, dal sogno mantico. È 
cosa ben diversa rispetto a quanto sosteneva Aristotele rispetto ai sogni divinatori, chiamati piuttosto 
coincidenze (sumptwvmata). Cfr. ad es. Aristotele, De divinat. 462b 27-28; 463b 1-10; 463b 31- 464 a 4. L. 
Repici, Il sonno e i sogni, cit., p. 170, nota 6, commenta questi passi di Aristotele con le seguenti parole: 
«In quanto simili a coincidenze, la maggior parte dei sogni divinatori non si realizzano né sempre né per 
lo più, ma con la stessa irregolarità ed imprevedibilità con cui capita di ricordarsi di qualcuno o di 
imbattersi in lui […]. Aristotele considera coincidenze soprattutto i sogni «straordinari» (463b 1), 
riguardanti eventi il cui principio non sta nel sognatore, ma fuori di lui e che avvengono a grande 
distanza. Sono gli stessi sogni per i quali Aristotele ha già escluso la provenienza divina sopra a 462b 24-
26».  
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 105.16-18:  áO dh\ … gnwri¿smata, come detto sopra, i tratti distintivi dei sogni divini, benché restino 
sconosciuti, non impediscono la manifestazione del sogno mantico. Più che altro, invece, sarà la loro 
interpretazione postuma a fare difetto, una volta che si sia negata l’origine divina di tali sogni.  
153
 105.18-106.3:  ¹Alla\ … lo/goij, termini come ajlhqinh'" ejpignwvsew" e lovgoi" si riferiscono ad una 




Cap. III  
Con il terzo capitolo Giamblico conclude la trattazione della divinazione durante il 
sonno. Se il capitolo precedente aveva messo in rilievo la mantica onirica, stavolta lo 
scenario è diverso, in quanto l’Autore focalizzerà la propria attenzione sul dormire e 
sull’ascesi teurgica che l’anima compie durante lo stato del sonno senza sogni, 
propedeutico alla manifestazione dei sogni divini. Il capitolo consta di due parti: nella 
prima vengono esaminate le tappe della vita intellettuale e divina che l’anima percorre 
mentre dorme, cinque in tutto: 1) libera dal corpo essa esercita in pienezza la propria 
vita intellettuale e divina; 2) si ricongiunge ai princìpi universali e raggiunge la totalità 
di tutta la scienza; 3) unita agli dèi produce la vera divinazione; 4) unita alle potenze 
superiori avrà apparizioni più pure sia per quanto riguarda gli dèi che per quanto 
riguarda le sostanze incorporee; 5) ricava per analogia dagli dèi la conoscenza del 
futuro. La seconda parte, più breve rispetto alla prima, riporta un elenco di benefici 
medici, ad esempio le guarigioni, e di successi militari che discendono dall’aver fatto 
esperienza dei sogni sacri.  
106.4-15 
Le/gousi de\ ta/de:154 th=j yuxh=j ditth\n e)xou/shj zwh/n, th\n me\n su\n t%½ sw¯mati th\n 
de\ xwristh\n panto\j sw¯matoj, periì me\n to\n aÃllon bi¿on e)grhgoro/tej ta\ polla\ 
tv= koinv= meta\ tou= sw¯matoj zwv= xrw¯meqa, plh\n eiã pou kata\ to\ noeiÍn kaiì 
dianoeiÍsqai toiÍj kaqaroiÍj lo/goij a)fista/meqa a)p' au)tou= panta/pasin! e)n de\ dh\ t%½ 
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 Commento 106.4-15: la vita dell’anima è duplice: l’una con il corpo, l’altra separata da tutto il corpo 
(cfr. DM 184.1-7; 219.3.12; De an. ap. Stob. I, 368.3-5; 370.3; 371.4; CH XIX, 3) Nella condizione di veglia 
noi ci serviamo per lo più della vita che è in comunione con il corpo, tranne nel caso in cui l’intuire ed il 
ragionare (to\ noeiÍn kaiì dianoeiÍsqai) ci stacchino da esso mediante i discorsi puri (kaqaroiÍj lo/goij). 
L’alternanza di zwh/ e bi¿o" marca la distanza tra vita incorporea ed esistenza corporea, importante per 
comprendere come la trattazione di Giamblico non ammetta che il piano materiale vada a sovrapporsi e, 
di conseguenza, ad inficiare il piano noetico dell’argomentazione. Stando invece a quanto troviamo 
esposto in Porfirio, De abst. IV, 20.3-4, l’anima può inquinarsi durante i sogni (ojneirwvcei"), causa la 
contaminazione derivante dai rapporti sessuali, allorché mescolata con il corpo essa è trascinata nel 
piacere. Giamblico rigetta questa possibilità, poiché prosegue la sua analisi ribadendo il fatto che, 
durante la fase del dormire, l’anima si libera completamente dai propri legami e conduce una vita 
separata, cioè a dire la vita intellettuale o divina che si desta ed opera in noi secondo la sua natura.  
40 
 
kaqeu/dein155 a)poluo/meqa pantelw½j wÐsper a)po/ tinwn parakeime/nwn h(miÍn 
desmw½n,156 kaiì tv= kexwrisme/nv th=j gnw¯sewj zwv=157 xrw¯meqa. To/te dh\ ouÅn, eiãte 
noero\n eiãte qeiÍon tau)to\n u(pa/rxon eiãte kaiì eÁn e(ka/teron i¹di¿# kaq' e(auto\ oÃn, to\ 
th=j zwh=j eiådoj a)negei¿retai158 e)n h(miÍn kaiì e)nergeiÍ vÂ pe/fuken. 
106.15-107.5 
¹Epeidh\ ouÅn159 o( me\n nou=j ta\ oÃnta qewreiÍ, lo/gouj d' h( yuxh\ tw½n gignome/nwn e)n 
au(tv= pa/ntwn perie/xei, ei¹ko/twj dh\ kata\ th\n perie/xousan ai¹ti¿an tasso/mena e)n 
toiÍj prohgoume/noij au)tw½n lo/goij progignw¯skei ta\ me/llonta.160 Kaiì tau/thj d' 
eÃti teleiote/ran poieiÍtai mantei¿an, h(ni¿ka aÄn toiÍj oÀloij, a)f' wÒn a)pemeri¿sqh, 
suna/ptv ta\j moi¿raj th=j zwh=j kaiì th=j noera=j e)nergei¿aj!161 plhrou=tai ga\r a)po\ 
tw½n oÀlwn to/te th=j pa/shj ei¹dh/sewj, w¨j e)piì to\ pleiÍston e)cikneiÍsqai taiÍj 
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 106.9-10: e)n de\ dh\ t%½ kaqeu/dein, a tale proposito Sodano ha commentato l’attività dell’anima libera 
dal corpo (106.8-14) denominandola oniromantica ed assegnandole una matrice platonica, con 
riferimento a Rep. 572a 5-9 (Cfr. Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 286). Il rifacimento a Platone è 
corretto, specie qualora si osservi la terminologia di Rep. 572a 5 (kaqeuvdh/), ove il filosofo spiega che una 
volta calmate ed assopite le parti irascibile e concupiscibile, quella razionale (to\ fronei'n) coglie la verità 
tramite le visioni dei sogni (aiJ o[yei" tw'n e[nupnivwn). Non si può dire altrettanto riguardo alla 
denominazione di oniromantica adottata da Sodano, poiché si è già precisato più volte che, per 
Giamblico, il dormire non corrisponde allo stato del sogno mantico, ma semplicemente lo prepara.  
156
 106.10-11: a)po/ … desmw½n, durante la veglia l’anima instaura dei legami con il mondo corporeo. 
Anche Plotino (Enn.  IV 3, 17) impiega il vocabolo desmov" in riferimento alle anime che sono trattenute 
nei loro corpi, legate alle catene magiche (gohteiva" desmoi'"), e prigioniere della loro natura corporea.  
157
 106.11-12: kexwrismevnh th'" gnwvsew" zwh'/, è la vita dell’anima separata dal corpo, la quale in tal 
modo accede alla conoscenza. Cfr. anche Cicerone, La divinazione I, 114; Apuleio (La magia, cap. 43).  
158
 106.14: a)negei¿retai, la vita intellettuale e divina si destano in noi nel senso di un vero e proprio 
risveglio dell’anima, una piena attivazione della sua energia.   
159
 Commento 106.15 – 107.5: A questo punto Giamblico comincia a descrivere le operazioni dell’anima 
ai vari stadi del processo mantico. In questo brano ne sono stati inclusi tre: 1) l’anima conosce le cose 
avvenire nei loro preesistenti princìpi (106.15-19); 2) l’anima si unisce ai princìpi universali e viene 
riempita dalla totalità di tutta la scienza (106.19-107.5); 3) l’anima unita agli dèi produce la vera 
divinazione (107.5-9). I tre momenti compongono un climax ascendente. Nel primo, infatti, troviamo 
l’anima alle prese coi lovgoi delle realtà in divenire, conosciuti i quali essa può divinare. Nel secondo essa  
si unisce ai princìpi universali (toi'" oÀloi"), dunque il livello dell’argomentazione si trasferisce dal piano 
dei princìpi che permettono alle realtà in divenire di sussistere alla scienza di quelle cose che si 
compiono nel mondo. Infine, nel terzo momento, l’unione con gli dèi le permette di prepararsi a 
ricevere i sogni divini. Restano ulteriori due momenti, ma saranno trattati nel brano successivo.  
160
 106.15-19: o( me\n nou=j … me/llonta, l’intelletto contempla gli enti creati, l’anima ne contiene i lovgoi, 
dunque essa sviluppa spontaneamente (ei¹ko/twj) la conoscenza del futuro, dal momento che conosce 
secondo la causa dei princìpi medesimi.  
161
 106.19-107.3: Kaiì … e)nergei¿aj, in tale frangente, spiega Sodano, «l’anima individua viene a 
contatto con l’anima universa e conosce, per il tramite di essa, tutte le cose del mondo» (Sodano, I 
misteri egiziani, cit., p. 288).  
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e)nnoi¿aij162 tw½n periì to\n ko/smon e)piteloume/nwn.163 Ou) mh\n a)ll' o(po/tan ge kaiì 
toiÍj qeoiÍj e(nwqv= kata\ th\n toiau/thn a)po/luton e)ne/rgeian, au)ta\ ta\ a)lhqe/stata 
de/xetai thnikau=ta plhrw¯mata tw½n noh/sewn, a)f' wÒn a)lhqh= mantei¿an proba/llei: 
<kaiì> tw½n qei¿wn o)nei¿rwn e)nteu=qen ta\j gnhsiwta/taj a)rxa\j kataba/lletai.164 
107.10-108.7 
¹All' e)a\n165 me\n to\ noero\n e(auth=j h( yuxh\ kaiì to\ qeiÍon sunufai¿nv toiÍj 
krei¿ttosi, to/te kaiì ta\ fanta/smata166 au)th=j eÃstai kaqarw¯tera, hÃtoi periì qew½n hÄ 
tw½n kaq' e(auta\j a)swma/twn ou)siw½n,167 hÄ w¨j a(plw½j ei¹peiÍn periì tw½n ei¹j a)lh/qeian 
sumballome/nwn th\n periì tw½n nohtw½n. ¹Ea\n de\ tou\j lo/gouj168 tw½n gignome/nwn 
a)na/gv pro\j tou\j ai¹ti¿ouj au)tw½n qeou/j, du/namin a)p' au)tw½n proslamba/nei kaiì 
gnw½sin a)nalogizome/nhn169 oÀsa te hÅn kaiì oÀsa eÃstai, qewri¿an te panto\j xro/nou 
                                                           
162
 107.4-5: taiÍj e)nnoi¿aij, esse mutuano probabilmente il loro ruolo e significato dagli Oracoli Caldaici 
(fr. 139), per cui A. Tonelli, Oracoli Caldaici, cit., p. 307, traduce e[nnoia al singolare come intimo intuire, 
quintessenza noetica dell’anima, che presuppone un contatto mistico con il Principio stesso al quale si 
deve ricongiungere.   
163
 107.3-5: plhrou=tai … e)piteloume/nwn, l’anima viene riempita dalla totalità di tutta la 
scienza.Ipotizzo, tuttavia, che Giamblico non abbia qui in mente la scienza nell’accezione semantica di 
e[pisthvmh, ma che voglia alludere piuttosto alla pienezza della chiaroveggenza, la quale abbraccia 
passato, presente e futuro in una temporalità simultanea.  
164
 107.5-9: Ou) mh\n … kataba/lletai, Giamblico sta qui descrivendo il terzo livello di perfezione 
mantica: l’anima si unisce (e(nwqv=) agli dèi e gode intellezioni (tw'n nohvsewn) tra le più vere e totali, 
preparatorie alla manifestazione dei sogni divini. Pertanto, nella tappa ascensiva precedente, l’anima è 
stata riempita (plhrou'tai) dalla totalità della visione chiaroveggente,  mentre adesso riceve le pienezze 
(plhrwvmata) delle intellezioni e, in questo modo, prepara il terreno ai sogni divini.  
165
 Commento 107.10-108.7: sono qui prese in esame le ultime due tappe del perfezionamento mantico. 
La prima (107.11-16) riguarda l’unione della parte intellettuale e divina dell’anima con le potenze 
superiori, il cui esito sarà quello di generare apparizioni più pure, sia quelle degli dèi che quelle delle 
sostanze incorporee. La seconda ed ultima tappa (107.16-108.7), invece, si caratterizza per il fatto che 
l’anima fa risalire agli dèi le cause delle realtà in divenire e ricava da questi per analogia la conoscenza 
del futuro. Tale contemplazione, poi, abbraccia tutta la durata del tempo, ne esamina tutte le opere, 
partecipa all’ordine degli dèi, alla loro provvidenza ed al successo conveniente. Grazie a questa speciale 
condizione l’anima è in grado di curare i corpi malati, regola ed ordina ciò che presso gli uomini è 
condizioni di sregolatezza e di disordine, trasmette spesso le scoperte riguardo alle arti, alla 
distribuzione di diritti ed alle istituzioni di leggi.  
166
 107.12: ta\ fanta/smata, sull’impiego di questo termine, indicante le varie apparizioni delle classi 
divine superiori, cfr. DM 90.11; 93.11; 94.12; 94.17.  
167
 107.14: a)swma/twn ou)siw½n, il riferimento è alle manifestazioni delle classi divine così come Giamblico 
le descrive nei Libri I-II, dando ampio risalto alle autopsie degli dèi, dei demoni, delle classi angeliche, 
degli eroi e delle anime. Cfr. Sodano, I misteri egiziani, cit., pp. 270-271.  
168
 107.16: tou\j lo/gouj, cfr. supra, nota 7.  
169 107.18: a)nalogizome/nhn, cfr. DM 14.7.20, ove l’A. invitava Porfirio a non considerare le quattro 
classi della gerarchia divina (dèi, demoni, eroi, anime) in maniera omogenea, come se a ciascuna di esse 
corrispondesse un unico genere di sostanze, quando invece tutte presentavano specifiche peculiarità 
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poieiÍtai kaiì tw½n e)n t%½ xro/n% sumbaino/ntwn e)piskopeiÍ ta\ eÃrga,170 ta/cin te 
au)tw½n kaiì e)pime/leian kaiì e)pano/rqwsin th\n prosh/kousan metalagxa/nei:171 kaiì 
ta\ me\n kekmhko/ta sw¯mata qerapeu/ei,172 ta\ de\ plhmmelw½j kaiì a)ta/ktwj173 eÃxonta 
par' a)nqrw¯poij euÅ diati¿qhsi, texnw½n te eu(re/seij polla/kij kaiì dianoma\j tw½n 
dikai¿wn kaiì tw½n nomi¿mwn qe/seij paradi¿dwsin.174 
108.8-109.3 
OuÀtwj e)n ¹Asklhpiou=175 me\n ta\ nosh/mata toiÍj qei¿oij o)nei¿roij pau/etai: dia\ de\ 
th\n ta/cin tw½n nu/ktwr e)pifaneiw½n176 h( i¹atrikh\ te/xnh177 sune/sth a)po\ tw½n i¸erw½n 
o)neira/twn. To\ d'  ¹Aleca/ndrou strato/pedon pa=n e)sw¯qh, me/llon aÃrdhn nukto\j 
a)po/llusqai, Dionu/sou kat' oÃnar e)pifane/ntoj kaiì th\n lu/sin tw½n a)nhke/stwn 
paqhma/twn shmh/nantoj.178 ãAfoutij de\ u(po\ Lusa/ndrou tou= basile/wj 
                                                                                                                                                                          
(14.20, ijdiovthta), ciò che altrimenti avrebbe impedito la distinzione tra i generi superiori e quelli 
inferiori, con la conseguente sparizione dello stesso ordine gerarchico. La soluzione prospettata da 
Giamblico era stata, allora, quella di supporre una identità analogica (14.17, ajnalogizovmeno") dei generi 
che elevano all’intelligibile, in modo da poterne distinguere e classificare le attività precipue secondo la 
classe d’appartenenza. In questo caso la conoscenza per analogia è una conoscenza eminentemente 
teurgica, in quanto presuppone un indiamento dell’anima che sfocerà nell’acquisizione della conoscenza 
mantica. 
170
107.19-108.1:  qewri¿an … eÃrga, l’anima realizza, in primis, una contemplazione di tutto il tempo; 
dopo che si sarà immersa nella visione chiaroveggente, atemporale, passerà all’osservazione delle opere 
riguardanti ciò che accade nel tempo.  
171
 108.3: metalagxa/nei, cfr. DM 22.12; 75.9; 87.18; 88.5; 108.3; 193.8, indica la partecipazione 
all’ordine e alla bellezza divina.  
172
 108.4: qerapeu/ei, qui il verbo mette in luce la valenza guaritrice della mantica, mentre il sostantivo 
qerapeiva è impiegato da Giamblico con riferimento al culto sacro (cfr. DM 46.8; 65.2; 149.15; 218.1, 4; 
228.5; 283.3; 284.8).  
173
  108.4: a)ta/ktwj, cfr. Tim. 30a 4-5.  
174
 108.7: paradi¿dwsin, arti, leggi e diritti assumono qui il carattere di un’autentica rivelazione divina.  
175
 108.8: e)n ¹Asklhpiou, Giamblico passa ad esemplificare l’azione soterica dei sogni divini. Il tempio di 
Asclepio ad Epidauro era il santuario più famoso del dio. Ivi la pratica divinatoria è attestata fin dal IV 
secolo a.C. Secondo il rituale i malati dovevano dormire sotto il portico (abaton o enkoimoterion) della 
struttura, in attesa del sogno profetico dispensatore della guarigione. Cfr. a questo proposito P. 
Athanassiadi, Dreams, theurgy and freelance divination. The testimony of Iamblichus, «Journal of Roman 
Studies», 83 (1993), pp. 115-130, spec. pp. 124-127.  
176
 108.9-10: dia \ … e)pifaneiw½n, l’ordine delle divine epifanie aveva il potere, durante la notte, di guarire 
i malati.  
177
 108.10: i¹atrikh\ te/xnh, Cfr. Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 288: «Anche Artemidoro (IV 22), 
scrivendo delle prescrizioni terapeutiche, ricevute dagli dèi nel corso di sogni, aggiunge che esse 
contribuirono all’invenzione dell’arte medica».  
178
 108.11-14: To\ d'  ¹Aleca/ndrou … shmh/nantoj, cfr. Moreschini, I misteri egiziani, cit., p. 198: 
«L’episodio è raccontato da Strabone (XV,2,7), il quale riferisce che l’esercito di Alessandro Magno 
sarebbe stato messo in difficoltà durante l’attraversamento di una regione dell’Oriente dalla presenza di 
serpenti velenosi. Un generale di Alessandro, Tolemeo, sarebbe stato ferito a morte, ma sarebbe stato 
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poliorkoume/nh kata\ tou\j a)po\ tou=  ãAmmwnoj pemfqe/ntaj o)nei¿rouj e)sw¯qh, th\n 
taxi¿sthn au)tou= to\n strato\n a)nasth/santoj e)keiÍqen kaiì lu/santoj eu)qe/wj th\n 
poliorki¿an.179 Kaiì ti¿ deiÍ kaq' eÀkaston e)pecio/nti mhnu/ein, tw½n kaq' h(me/ran a)eiì 














                                                                                                                                                                          
guarito per suggerimento di un uomo, però, non di Dioniso, che «fece sì che gli apparisse in sogno una 
radice, quale antidoto al veleno». Questo guaritore dovette essere, quindi, una specie di teurgo». Cfr. 
anche Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 288.  
179
 108.14-17:  ãAfoutij … poliorki¿an, a proposito del sogno di Lisandro ci sono pervenute le 
testimonianze Plutarco (Lys. 20,7, 444f, p. 199) e Pausania (III 18,3). Quest’ultimo scrive: «Si dice che, 
quando Lisandro assediava Aphytis in Pallene [oggi Aphytos], Ammone gli apparve di notte e disse che 
sarebbe stato meglio per lui e per Lacedemone se avessero cessato dal far guerra contro Aphytis. E così 
Lisandro tolse l’assedio e indusse i Lacedemoni a venerare ancora di più il dio».  
180
 109.1-3: Kaiì … parexome/nwn, L’abbondanza di prove empiriche che attestano i sogni divini, sostiene 
Giamblico, offre una chiarezza superiore a quella di ogni spiegazione.  
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Cap. IV  
Giamblico chiude la trattazione inerente la mantica divina durante il sonno per iniziare 
a parlare di un’altra forma di divinazione: la prescienza del futuro attraverso 
l’entusiasmo e la teoforia. Il capitolo si divide in tre parti principali: nella prima, come 
vuole la consolidata prassi metodologica del “De mysteriis”, Giamblico riproduce 
l’obiezione di Porfirio sul tema in questione. Il filosofo di Tiro sostiene che molti 
raggiungono il futuro mediante l’entusiasmo e l’invasamento, privi però del loro 
naturale stato di coscienza. Nella seconda si fa cenno ai cambiamenti psico-somatici 
subìti dagli invasati. Infine, nella terza ed ultima parte, Giamblico dà testimonianza di 
come i mutamenti psico-somatici precedentemente descritti permettano agli invasati di 
compiere e superare indenni una serie di prove che attestano, in maniera 
inequivocabile, il loro trovarsi nello stato di entusiasmo. Essi non vivono più una vita 
umana ma divina e completamente ispirata. 
 
109.4-10 
Tau=ta me\n ouÅn e)carkeiÍ ei¹rh=sqai periì th=j kaq' uÀpnon qei¿aj mantikh=j, ti¿j te/ e)sti 
kaiì pw½j gi¿gnetai kaiì oÀson pare/xetai toiÍj a)nqrw¯poij to\ oÃfeloj:181 fv\j de\ dh\ w¨j 
e)piba/llousi kaiì di' e)nqousiasmou= kaiì qeofori¿aj182 polloiì t%½ me/llonti, 
e)grhgoro/tej me/n, w¨j e)nergeiÍn kaiì kat'aiãsqhsin, au(toiÍj de\ pa/lin ou) 
parakolouqou=ntej hÄ ouÃti ge w¨j pro/teron parakolouqou=ntej e(autoiÍj.183 
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 109.4-5: Tau=ta … oÃfeloj, Giamblico archivia la trattazione inerente la divinazione durante il sonno, 
dopo aver spiegato quale essa sia, come avvenga e quale beneficio procuri agli uomini.  
182
 109.7: di' e)nqousiasmou= kaiì qeofori¿aj, sono i due termini chiave che definiscono gli stati di 
coscienza provocati dalla divinità: l’entusiasmo è lo stato di chi è ispirato e posseduto dal dio, mentre la 
teoforia si riferisce all’attività del dio che viene portato dal medium e agisce attraverso di esso. Per una 
diversa lettura dello stato di entusiasmo cfr. Giamblico, De anima ap. Stob. 371.19-25, dove si precisa 
che l’anima non si trova sempre nel corpo, e dunque produce delle forme di vita secondo la sua essenza. 
Tra queste forme vi è, appunto, l’entusiasmo.  
183
 109.8-10: polloiì … e(autoiÍj, l’obiezione di Porfirio è speculare, sia al livello semantico che al livello 
teorico, a quella formulata in occasione della divinazione durante il sonno. Ancora una volta, egli è 
convinto che gli entuasiasti e gli invasati agiscano secondo i sensi, ma non siano coscienti di ciò che 




Bou/lomai dh\ kaiì e)n tou/toij ta\ tekmh/ria tw½n o)rqw½j184 katexome/nwn185 u(po\ tw½n 
qew½n paradeiÍcai: ei¹ ga\r th\n e(autw½n zwh\n u(poteqei¿kasin oÀlhn w¨j oÃxhma186 hÄ 
oÃrganon toiÍj e)pipne/ousi187 qeoiÍj, hÄ metalla/ttousin188 a)ntiì th=j a)nqrwpi¿nhj zwh=j 
th\n qei¿an, hÄ kaiì e)nergou=si189 th\n oi¹kei¿an zwh\n pro\j to\n qeo/n, ouÃte kat' 
aiãsqhsin e)nergou=sin ouÃte e)grhgo/rasin ouÀtwj w¨j oi¸ dieghgerme/naj eÃxontej ta\j 
ai¹sqh/seij, ouÃt' e)piba/llousin au)toiì t%½ me/llonti,190 ouÃte kinou=ntai w¨j oi¸ kaq' 
o(rmh\n e)nergou=ntej!191 a)ll' ou)de\ parakolouqou=sin e(autoiÍj ouÃte w¨j pro/teron 
                                                                                                                                                                          
una volta, parakolouqou=ntej. Per Porfirio l’attività della sensazione privata della partecipazione 
razionale agli eventi della coscienza rientra ancora in uno stato naturale, laddove Giamblico avverserà 
recisamente tale impostazione fornendo una diversa esposizione teologica della questione. (cfr. Saffrey, 
Porphyre, Lettre à Anébon, cit., p. 21).  
184
 109.10: o)rqw½j, è usato in chiave polemica contro l’errata concezione porfiriana dell’entusiasmo.  
185
 109.10-12: Bou/lomai … paradeiÍcai, nella tradizione caldaica il medium è chiamato doxeuv", ma il De 
mysteriis sostituisce questo termine con i participi di katevxw (passivo) e katadevxomai (cfr. Sodano, I 
misteri egiziani, cit., p. 291).  
186
 109.13: oÃxhma, Giamblico non sta qui riferendosi alla nota dottrina dell’oÃxhma-pneu'ma dell’anima, 
bensì alla missione sacerdotale dei teurghi. Si potrebbe eventualmente parlare della teoria dell’ oÃxhma-
oÃrganon, in virtù della quale il teurgo costituisce l’anello di congiunzione tra gli dèi ed il culto sacro.  Cfr. 
anche DM 41.4-11. 
187
 109.14: e)pipne/ousi, Giamblico non aveva finora impiegato il termine e)pivpnoia, ispirazione. Lo fa 
solamente a partire da questo capitolo del De mysteriis. Nel caso della dvinazione durante il sonno, 
infatti, non si tratta di ispirazioni, ma di autentiche apparizioni divine, le quali avvengono per mezzo 
della voce, della luce e del pneu'ma divino.  
188
 109.14: metalla/ttousin, Giamblico lo impiega solamente in questa circostanza, riferendosi al fatto 
che i teurghi sostituiscono la loro vita umana con una vita divina, ma l’idea è centrale in tutto il De 
mysteriis. Si veda, in modo particolare, il richiamo alla teurgia sacerdotale (cfr. DM 268.8, iJeratikhv 
qeourgiva) ed al fatto che l’ascesa dell’anima implica sempre uno scambiare (cfr. DM 270.18, ajllavttetai) 
la propria vita per un’altra, una volta che essa si sia distaccata dalle realtà mondane.  
189
 109.15 e 16: e)nergou=si, il verbo indica, nelle rispettive accezioni, una duplice modalità d’azione: la 
prima occorrenza va riferita allo sforzo umano, virtuoso, affinché il teurgo uniformi la propria vita (in 
questo caso l’atteggiamento interiore) alla vita del dio; la seconda, invece, non riguarda più il libero 
agire umano, descrive piuttosto un’azione sovrumana e sovraindividuale il cui agente non è più il 
sacerdote ma il dio che agisce per mezzo di lui.  
190
 109.18: e)piba/llousin au)toiì t%½ me/llonti, l’idea era già stata espressa, in maniera analoga, a 
102.16-17, a proposito della divinazione naturale durante il sonno.  
191
 109.16-19: ouÃte … e)nergou=ntej, occorre seguire passo per passo l’argomentazione di Giamblico. 
Prenderemo in considerazione le prime tre fasi: 1) i posseduti non operano secondo la sensazione; 2) 
non sono svegli come coloro che hanno i sensi svegli; 2) non raggiungono il futuro né si muovono come 
quelli che operano in conseguenza di un impulso. Per quanto concerne la prima fase il teurgo diviene 
insensibile relativamente al corpo ed all’agire che da esso dipende. La seconda, invece, differenzia lo 
stato della veglia divina (e)grhgo/rasin) da quello della veglia biologica, in virtù del quale disponiamo, per 
natura, delle sensazioni corporee. La terza fase precisa, infine, che raggiungere il futuro non significa né 
operare un movimento fisico, né agire secondo un impulso esterno (kaq' o(rmh\n). Ponendo fuori gioco la 
sensibilità corporea Giamblico mira ad estromettere dallo stato entusiastico il principio stesso del 
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ouÃte aÃllwj o(pwsou=n, ou)d' oÀlwj e)pistre/fousin ei¹j e(autou\j th\n oi¹kei¿an su/nesin, 
ou)d' eÃstin hÀntina i¹di¿an gnw½sin proba/llousin.192 
110.5-12 
Tekmh/rion193 de\ me/giston!194 polloiì ga\r kaiì puro\j prosferome/nou ou) kai¿ontai, 
ou)x a(ptome/nou tou= puro\j au)tw½n dia\ th\n qei¿an e)pi¿pnoian!195 polloiì de\ kaio/menoi 
ou)k a)ntilamba/nontai, dio/ti ou) th\n tou= z%¯ou zwh\n zw½si thnikau=ta. Kaiì oi¸ me\n 
diapei¿rantej o)belou\j ou)k e)paisqa/nontai, oi¸ de\ pele/keij prosara/santej toiÍj 
                                                                                                                                                                          
movimento, vale a dire la vita dell’anima individua, dotata di volontà propria. cfr. C. Addey, Divine 
possession and Divination in the Graeco-Roman World: The Evidence from Iamblichus’s On the 
Mysteries, in L. Huskinson, B. E. Schmidt (eds.), Spirit possession and trance. New Interdisciplinary 
Perspectives, Continuum, 2010, p. 174: «Iamblichus’s concept of divine possession rests on two central 
points. First, the recipient is wholly possessed by the gods. Secondly, and as a consequence of the first 
point, he or she does not act or experience in a human manner using sense perception».  
192
 109.19-110.4: a)ll'ou)de\ … proba/llousin, sono qui presentate tre fasi ulteriori dell’argomentazione, 
oltre a quelle già rintracciate nel periodo precedente. Esse sono che: 1) i posseduti non sono coscienti di 
se stessi, né come prima né in qualsivoglia altra maniera; 2) non volgono affatto verso se stessi la loro 
intelligenza; 3) non propongono una qualche scelta particolare. Torna la parola chiave che aveva 
caratterizzato il tratto saliente della mantica onirica, vale a dire parakolouqou=sin, stavolta però in fase 
negativa, in quanto la coscienza individua viene meno in tutti i sensi, sia nell’ottica dell’ordinario stato di 
coscienza che non è alterato dall’entusiasmo (w¨j pro/teron), sia nell’ordine di un qualsivoglia stato di 
umana coscienza (cfr. Supra, nota 11). Questa prima fase renderà impossibile – com’è naturale – 
l’attuarsi della seconda, in quanto i posseduti sono impossibilitati a rientrare in se stessi (e)pistre/fousin 
ei¹j e(autou\j) mediante la loro intelligenza, ciò che si contrappone alla visione razionalistica di Porfirio, il 
quale costituisce unica figura sacerdotale il saggio, sulla base di un modello filosofico della conoscenza di 
dio. Si veda, a tale proposito, Lettera a Marcella, per cui solamente l’intelletto del saggio (del sofov", 
non già dunque il teosofo, né tantomento il teurgo) è il tempio di Dio (cfr. Porfirio, Lettera a Marcella 6, 
9-21). Infine, la terza fase nega recisamente qualsiasi finalità gnoseologica imputabile alla libera 
iniziativa della volontà umana. L’iniziativa appartiene interamente a dio, dunque la sensazione, la 
coscienza, la stessa intelligenza sono agite dalla sua presenza.  
193
 110.5: Tekmh/rion, cfr. A. Sheppard, Iamblichus on inspiration: De mysteriis 3. 4-8, in H. Blumenthal, E. 
Gillan Clark (eds.), The Divine Iamblichus, cit., p. 139: «The word tekmh/rion recurs at 110.5 and the 
equivalent shmei'a is used in chapter 5 (111.5 and 111.17) while in chapter 6 we find shmei'a at 113.5 and 
tekmh/ria again at 113.18 in the sentence which rounds off the chapter».  
194
 Commento 110.5-12: Giamblico riporta qui di seguito gli effetti dell’entusiasmo: grazie all’ispirazione 
divina i posseduti non si bruciano a contatto con il fuoco; non se ne accorgono nemmeno, poiché in quel 
momento la loro vita non è come quella di un essere animato. Ancora, il camminare su delle punte e 
non sentirle, lanciare scuri sul dorso, incidersi le braccia con i pugnali senza averne coscienza alcuna 
offrono una prova ulteriore dell’ispirazione divina.  
195
 e)pi¿pnoian, l’ispirazione divina è stata definita da C. Addey «a kind of super-consciounsness» (cfr. C. 
Addey, Divine possession…, cit., p. 175). Sheppard, invece, identifica l’ispirazione con la possessione 
totale e riporta un passo di Origene, Omelie su Ezechiele 6.1 (GCS 8.378), nel quale a proposito 
dell’ispirazione profetica il teologo cristiano afferma che i profeti, mentre espongono una profezia, non 
sono in possesso delle loro normali facoltà mentali (cfr. Sheppard, Iamblichus on inspiration, cit., p. 139).  
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nw¯toij! oi¸ de\ kaiì cifidi¿oij ta\j w©le/naj katate/mnontej ou)damw½j 
parakolouqou=sin.196 
110.12-111.2 
Aià te e)ne/rgeiai au)tw½n ou)damw½j ei¹sin a)nqrw¯pinai! ta/ te ga\r aÃbata bata\ 
gi¿gnetai qeoforou/mena,197 kaiì ei¹j pu=r fe/rontai kaiì pu=r diaporeu/ontai kaiì 
potamou\j diaperw½sin, wÐsper h( e)n  Kastaba/lloij i¸e/reia.198  ¹Apo\ de\ tou/twn 
dei¿knutai w¨j ou) parakolouqou=sin e(autoiÍj e)nqousiw½ntej, kaiì oÀti ouÃte th\n 
a)nqrwpi¿nhn ouÃte th\n tou= z%¯ou zwh\n zw½si, kat' aiãsqhsin hÄ o(rmh/n,199 aÃllhn de/ 





                                                           
196
 110.12: ou)damw½j parakolouqou=sin, i posseduti hanno perso coscienza della loro sensibilità, dunque 
non provano alcun dolore fisico. Sodano ha cercato di spiegare tale stato di non-coscienza ricorrendo a 
Fedro 244d 4-5 (cfr. Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 289, nota 64), ma sono del parere che i riferimenti 
a questo dialogo vadano esaminati caso per caso, capitolo per capitolo. Maggiormente pertinenti 
risultano essere, invece, i riferimenti alla letteratura oracolare caldaica, proposti dallo stesso Sodano 
(cfr. Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 290ss.).  
197
 110.12: Aià te … a)nqrw¯pinai, i posseduti compiono prodigi divini in quanto sono sotto l’effetto 
dell’invasamento.  
198
 110.14-16: kaiì … i¸e/reia, gli invasati si gettano nel fuoco, camminano attraverso il fuoco, traversano 
i fiumi, come la sacerdotessa di Castabala. Spiega Sodano: «l’insensibilità al fuoco (della sacerdotessa di 
Castabala, oggi Budrum Kale, nella regione sud-orientale della Cilicia, Strabone dice [XII 2,7,537] che 
«nel santuario di Artemide Perasia cammina, piedi nudi, su carboni ardenti, senza sentir dolore») e a 
ferite di vario genere, nota già alla letteratura classica (sorprende il confronto di 110.4-11 con Tibullo, I 
6,4 45-50:«Quando l’ha agitata l’impulso di Bellona, costei [i.e. la sacerdotessa] non ha, nel delirio, 
paura della fiamma scottante né dei colpi dello staffile; essa colpisce violentemente le sue braccia con la 
bipenne e sparge la dea del sangue che scorre, senza patirne danno; e trappassato il fianco da un 
giavellotto sta in piedi, ferita il petto sta in piedi, e predice gli eventi che la gran dea le suggerisce»; cfr. 
anche Ovidio, Trist.I IV 1,41-42; Euripide, Ba. 747, ecc.)» (Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 291).  
199
 110.16-17:  ¹Apo\ … o(rmh/n, in tale frangente il testo si fa alquanto ripetitivo. Le parole chiave sono 
sempre le medesime impiegate nei passaggi precedenti: parakolouqou=sin, a)nqrwpi¿nhn th\n tou= z%¯ou 
zwh\n zw½si, aiãsqhsin, o(rmh/n. Ancora una volta Giamblico ribadisce il fatto che i posseduti in stato di 
entusiasmo non sia coscienti di sé, non vivano la vita umana o quella dell’essere animato secondo la 
sensazione o l’impulso della volontà.  
200
 111.1-2: aÃllhn … kate/xontai, l’argomentazione è speculare a quella di 109.14, stavolta il verbo 
impiegato è ajntallavssw, sempre in riferimento alla sostituzione della vita umana con una vita più 
divina, i cui effetti sono, ancora una volta, l’ispirazione e la completa possessione divina.  
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Cap. V  
L’entusiasmo e la teoforia danno luogo ad una possessione completa. Questa, spiega 
Giamblico nel presente capitolo, può essere di vario genere, come del resto l’ispirazione 
divina, i cui segni sono altrettanto vari e differenti a seconda dei casi. La ragione 
principale è che gli dèi dai quali proviene l’ispirazione sono anch’essi differenti tra loro. 
In secondo luogo anche il modo dell’entusiasmo, cambiando, muta a sua volta il 
processo teoforico. Esistono essenzialmente tre modalità della divina possessione: 1) il 
dio possiede l’invasato; 2) noi diventiamo possesso del dio; 3) noi esercitiamo la nostra 
opera insieme con lui. Gli effetti sui posseduti saranno diversi: cambieranno i 
movimenti del corpo, le sue posizioni, i cori e le voci che da questo scaturiranno per 
volere del dio. Non è tutto: potranno anche verificarsi sospensioni dei corpi in aria, 
omogeneità o disomogeneità nel tono di voce acquisito durante l’emissione della 
profezia ed altri fenomeni di questo genere.  
111.3-16 
ãEsti dh\ ouÅn polla\ th=j qei¿aj katokwxh=j201 eiãdh kaiì pollaxw½j h( qei¿a e)pi¿pnoia 
a)nakineiÍtai,202 oÀqen dh\ kaiì polla\ ta\ shmeiÍa au)th=j e)sti kaiì diafe/ronta.203 
Tou=to me\n ga\r oi¸ qeoiì diafe/rontej,204 a)f' wÒn e)pipneo/meqa, kaiì th\n e)pi¿pnoian 
poiou=sin e(te/ran, tou=to kaiì o( tro/poj tw½n e)nqousiasmw½n205 paralla/ttwn poieiÍ 
                                                           
201
 111.3: th=j qei¿aj katokwxh=j, cfr. DM 126.3, ove  si rimarca il fatto che sia il dio a darsi nello specifico 
della possessione (th\n katokwxhvn).  
202
 111.4: a)nakineiÍtai, non è un caso che Giamblico attribuisca il movimento all’ispirazione divina, 
dunque alla volontà di un dio. In questo modo, infatti, egli implicitamente eslcude che l’anima o il corpo, 
o la loro azione sinergica, possano aver parte in tale processo. Vedi anche DM 157.10-11.  
203 111.3-4:  ãEsti … diafe/ronta, molti sono i generi della possessione divina; l’ispirazione agisce in 
molti modi; molti sono i suoi segni. La divina possessione sfocia nell’ispirazione mantica. Spiega Shaw, 
Theurgy, cit., p. 232: «Whenever a soul was touched by the gods it entered the condition of a mantis, 
and just as a traditional mantis exchanged ordinary consciousness for a divine possession, so Iamblichus 
believed that each transformation of the soul was a theurgic exchange, a theia mantikē».   
204
 111.6: oi¸ qeoiì diafe/rontej, Giamblico aveva già discusso delle differenze insite nelle diverse classi 
degli esseri divini (cfr. DM 14.4-20).  
205
 111.7-8: tro/poj tw½n e)nqousiasmw½n, solitamente tale espressione è intesa e tradotta al singolare: il 
modo dell’entusiasmo, eludendo il fatto che, con ogni probabilità, Giamblico stia dicendo che 
l’entusiasmo può anche essere molteplice, pure continuando a interessare esclusivamente un individuo 
singolo, il che può fare di esso una specie di stato composito, caratterizzato da una serie di alterazioni 
psico-somatiche sul modello di quelle descritte nelle righe successive. A riprova di quanto qui sostenuto 
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kaiì th\n qeofori¿an206 e(te/ran.  äH ga\r o( qeo\j h(ma=j eÃxei, hÄ h(meiÍj oÀloi tou= qeou= 
gigno/meqa, hÄ koinh\n poiou/meqa pro\j au)to\n th\n e)ne/rgeian!207 kaiì pote\ me\n th=j 
e)sxa/thj duna/mewj tou= qeou= mete/xomen, pote\208\ d' auÅ th=j me/shj, e)ni¿ote de\ th=j 
prw¯thj!209 kaiì pote\ me\n metousi¿a yilh\ gi¿gnetai, pote\ de\ kaiì koinwni¿a, e)ni¿ote 
de\ kaiì eÀnwsij tou/twn tw½n e)nqousia/sewn!210 hÄ mo/nh h( yuxh\ a)polau/ei, hÄ kaiì t%½ 
sw¯mati summete/xei, hÄ kaiì to\ koino\n z%½on.211 
                                                                                                                                                                          
vedi Clark, Dillon, Hershbell (eds.), On the mysteries, cit., p. 131, per cui la traduzione scelta apre, con 
prudenza, al medesimo concetto: «the manner of inspiration in its alterations».  
206
 111.8-9: qeofori¿an, la teoforia dipende dall’ispirazione e dagli entusiasmi. Dal modo in cui il dio è 
trattenuto dal posseduto se ne possono riconoscere i segni (shmeiÍa) distintivi. Vedi anche guardare 
all’entusiasmo come ad uno stato composito, caratterizzato da una serie di alterazioni psico-somatiche 
sul modello di quelle descritte nelle righe successive. Anche Platone, Ion. 536 c, fa riferimento al fatto 
che i coribanti, ad esempio, sentono esclusivamente il canto di quel dio da cui sono posseduti.  
207
 111.9-11:  äH ga\r … e)ne/rgeian, il passo non è di facile interpretazione. Giamblico descive tre 
eventualità: o il dio ci possiede (possiede cioè i sacerdoti); 2) o noi diventiamo tutti di Dio; 3) o noi 
realizziamo un’opera comune con lui. Tutto ciò sembra contraddire quanto è stato detto in precedenza, 
particolarmente nel capitolo IV. Fino a questo punto lo stato della possessione divina era stato descritto 
come indipendente dalla volontà umana (cfr. DM 110.11-12). Di più, il posseduto perdeva la propria 
sensibilità e la propria coscienza per sostituirle con una vita più divina. In tale frangente la situazione 
muta radicalmente, per due motivi: il primo riguarda l’uso che Giamblico fa del noi, il quale conferisce al 
testo una sfumatura molto più intima e personale rispetto alle precedenti imparziali descrizioni degli 
stati di possessione; il secondo è da leggersi tenendo conto che Giamblico parla nelle vesti del profeta 
Abammone, e dunque il noi non è generico, ma è indicativo di quanto accade nell’ambito della casta 
sacerdotale. Pertanto, affinché le prime due alternative non si sovrappongano l’una all’altra in virtù di 
un’inversione delle parti (il dio che ci possiede, noi che diveniamo di dio), occorre cercare una 
spiegazione che si discosti da quella inerente l’entusiasmo e la teoforia. Mi pare allora opportuno 
prendere in considerazione quanto affermato da Giamblico nelle righe immediatamente successive, a 
proposito dellla partecipazione del teurgo alle potenze del dio.  
208
 111.11: pote\, sull’impiego di questo termine di matrice aristotelica si veda l’uso che ne fa Giamblico 
nel suo Commentario alle Categorie (cfr. D. Larsen, Jamblique de Chalcis, cit., p. 295).  
209
 111.11-13: kaiì … prw¯thj, il teurgo può trovarsi a partecipare dell’ultima potenza di dio, della 
potenza mediana, oppure della prima. Sul concetto di potenza divina nel Neoplatonismo ed in Giamblico 
cfr. F. Romano, L’uso di Dunamis nel De mysteriis di Giamblico, in L. R. Cardullo, F. Romano (a cura di), 
Dunamis nel Neoplatonismo. Atti del II Colloquio Internazionale del Centro di Ricerca sul Neoplatonismo, 
La nuova Italia, Firenze, 1996, pp. 79-106, spec. pp. 86, 94, 104.  
210
 111.13-15: kaiì … e)nqousia/sewn, Giamblico prosegue nella sua triplice ripartizione del rapporto 
sacerdotale tra dio ed il teurgo. In questo caso i suddetti tre gradi di relazione con il divino originano le 
seguenti fasi corrispondenti: 1) semplice partecipazione (metousiva), comunione (koinwniva), unione di 
questi entusiasmi (eÀnwsij tou/twn tw½n e)nqousia/sewn). Anche in questo caso l’entusiasmo è declinato al 
plurale, ma non sembra configurare alcuno stato di possessione divina nei termini di una perdita di 
sensibilità e di coscienza da parte del teurgo.  
211
 111.15-16: hÄ … z%½on, è l’ultima triplice sequenza che Giamblico porta all’attenzione di Porfirio. Da 
quanto è stato detto sinora, la relazione di triplice livello fra teurgo e dio può coinvolgere 1) l’anima da 
sola, 2) l’anima che ne partecipa mediante il corpo, il composto di anima e corpo. Provando ora a fare 
una sintesi di quanto sin qui è stato detto s’ottengono i tre seguenti quadri di riferimento: a) il dio ci ha 
in suo possesso, il che si traduce nel partecipare dell’anima all’ultima delle sue potenze; b) noi 




¹Ek dh\ tou/twn kaiì ta\ shmeiÍa tw½n e)pipneome/nwn gi¿gnontai polueidh=,212 ki¿nhsi¿j 
te tou= sw¯matoj kaiì mori¿wn tinw½n, panteleiÍj te au)tou= h)remi¿ai, ta/ceij te 
e)narmo/nioi kaiì xoreiÍai kaiì fwnaiì e)mmeleiÍj hÄ ta)nanti¿a tou/twn!213 kaiì hÃtoi to\ 
sw½ma e)pairo/menon o(ra=tai hÄ diogkou/menon hÄ mete/wron e)n t%½ a)e/ri fero/menon hÄ 
ta)nanti¿a tou/twn periì au)to\ fai¿netai gigno/mena!214 fwnh=j te o(malo/thj kata\ 
me/geqoj hÄ ta\ metacu\ dialambano/mena tv= siwpv= diasth/mata pollh\ qewreiÍtai, 
kaiì a)nwmali¿a auÅqij, e)ni¿ote me\n mousikw½j e)piteinome/nwn kaiì a)nieme/nwn tw½n 







                                                                                                                                                                          
potenza divina intermedia; c) noi esercitiamo la nostra opera insieme con il dio, unifichiamo i nostri 
entusiasmi e, in questo modo, il composto (di anima e corpo) partecipa alla prima potenza del dio.  
212
 111.17: Ek … polueidh', cfr. DM 111.3-4. Dal momento che l’ispirazione si muove in molti modi 
(pollaxw'"), molteplici sono anche i segni di coloro che sono ispirati.  
213
 111.17-112.2: ki¿nhsi¿j … tou/twn, è il primo gruppo di segni caratterizzanti l’ispirazione divina: il 
movimento del corpo e di alcune delle membra, la calma assoluta del corpo, posizioni armoniose, cori e 
voci accordate oppure tutto il contrario. 
214
 112.3-5: kaiì … gigno/mena, secondo gruppo di segni: si può vedere il corpo sollevato, o disteso o 
portato in aria, oppure come nel caso precedente può avvenire tutto il contrario.  
215
 112.5-9: fwnh=j … tro/pon, terzo gruppo di segni: vi è grande uniformità di voce per l’altezza del tono 
o secondo gli intervalli che si frappongono al silenzio, viceversa può esservi disomogeneità; a volte i 
suoni si accrescono o si abbassano musicalmente, altre volte invece in maniera diversa. Eunapio (VS V 
1,8-9) riferisce che gli schiavi di Giamblico raccontavano che egli «durante la preghiera agli dèi si 
sollevava dal suolo più di dieci cubiti e che il suo corpo e le sue vesti irraggiavano una bellezza aurea». 
Filostrato (V A III 15) invece attribuiva lo stesso fenomeno ai Brahamani (cfr. Sodano, I misteri egiziani, 
cit., p. 292), ma descrizioni di questo genere si trovano anche in PGM IV, 530-541. Esaminando i 
fenomeni descritti sino a questo punto Dodds fa notare che, assieme ai capitoli 4-7 del De mysteriis essi 
sono annoverati anche da Psello (orat., 27, Scripta Minora, I, 248, 1 sgg., basato su Proclo, CMAG, VI, 
209,15 sgg., Op. Daem., IV, PG, 122, 851. Psello ricorda i casi in cui la personalità del medium è 
completamente sospesa, al punto che occorre assolutamente la presenza di una persona normale per 




In questo capitolo Giamblico tratta di coloro che compiono le conduzioni di spiriti, e che 
vedono il pneu'ma divino discendere e penetrare nell’uomo; tale fenomeno è descritto 
dal filosofo come se possedesse valenza di pubblico cerimoniale, in quanto si precisa 
che gli spettatori possono assistere a siffatte operazioni. Esiste, tuttavia, chi opera le 
conduzioni ignorando ciò che fa, o quel che è peggio misconoscendo i segni di coloro 
che sono preda dell’entusiasmo. Quando però il fuoco divino s’impossessa 
completamente dell’invasato Giamblico torna a descrivere questa figura nei termini 
impiegati nel cap. IV: il posseduto, cioè, non è preda di alcun movimento umano, non 
contiene in se stesso passione o estasi o fantasie distorte, come ritengono i più. A detta 
dell’Autore questi sono i segni divini del vero entusiasmo.  
 
112.10-113.1 
To\ de\ me/giston o(ra=tai t%½ qeagwgou=nti216 to\ katio\n pneu=ma217 kaiì 
ei¹skrino/menon,218 oÀson te/ e)sti kaiì o(poiÍon!219 mustikw½j220 te pei¿qetai kaiì 
                                                           
216
 112.10: qeagwgou=nti, il teurgo conduce e vede il pneu'ma divino discendere e penetrare nel medium. 
Questo brano presenta evidenti analogie con il procedimento di trance medianica descritto da Porfirio, 
Philosophia ex oraculis, 349 F. Smith (= Eusebius, Praep. ev., 8, 11-12): «Uno spirito infatti disceso 
(pneu=ma to\ katio\n) e un’emanazione (proveniente) da una forza celeste, penetrando all’interno di un 
corpo che funge da strumento e vivo, servendosi dell’anima come fondamento, per mezzo del corpo 
(che utilizza) come strumento, prende voce» (trad. Muscolino).  
217
 112.10-11: to\ katio\n pneu=ma, vedi Supra, nota 1, il lessico è lo stesso impiegato da Porfirio.  
218
 112.11: ei¹skrino/menon, Girgenti ha accostato tale procedimento all’epiclesi nel rituale cattolico di 
consacrazione della liturgia eucaristica: «Ora ti preghiamo umilmente: manda il tuo Spirito a santificare i 
doni che ti offriamo …». Come risulta evidente, in questo caso, la posizione cristiana in parte è 
avvicinabile a quella di Porfirio e in parte a quella di Giamblico» (G. Girgenti, Monografia introduttiva, in 
Porfirio, Filosofia rivelata dagli oracoli, cit., p. CXII).  
219
 112.11: oÀson … o(poiÍon, grandezza e qualità del pneu'ma divino possono essere osservate dal teurgo. 
Verbeke, L'évolution de la doctrine du Pneuma du stoïcisme à saint Augustin, Desclée, Paris, 1945, p. 
381, ha proposto di leggere pneu'ma come corpo pneumatico. Data appunto la sua consistenza corporea, 
sembra che Giamblico abbia in mente tutt’altra dottrina del pneu'ma rispetto a quella del soffio 
intangibile ed incorporeo che circonda l’uomo durante il sonno (cfr. DM 103.15).  
220
 112.12: mustikw½j, l’avverbio è stato generalmente tradotto «misteriosamente» (des Places, Sodano, 
Moreschini). Quest’interpretazione, tuttavia, appare molto tendenziosa, in quanto sembra privilegiare il 
carattere oscuro ed irrazionale della teagogia giamblichea. Clark, Dillon, Hershbell hanno preferito 
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diakuberna=tai.221  O¸ra=tai de\ kaiì t%½ dexome/n% to\ tou= puro\j eiådoj pro\ tou= 
de/xesqai!222 e)ni¿ote de\ kaiì toiÍj qewrou=si223 pa=sin eÃkdhlon gi¿gnetai, hÃtoi 
katio/ntoj hÄ a)naxwrou=ntoj tou= qeou=!224 a)f' ouÂ dh\ kaiì to\ a)lhqe/staton au)tou= kaiì 
dunatw¯taton kaiì ma/lista tetagme/non periì ti¿nwn te pe/fuken a)lhqeu/ein kaiì ti¿na 
du/namin pare/xein hÄ e)piteleiÍn toiÍj e)pisth/mosi gnw¯rimon gi¿gnetai.225 
113.1-7 
Oi¸ d' aÃneu tw½n makari¿wn tou/twn qeama/twn226 a)fanw½j poiou/menoi ta\j a)gwga\j 
tw½n pneuma/twn wÐsper e)n sko/t% a)fa/ssousi kaiì ou)de\n iãsasin wÒn poiou=si, plh\n 
pa/nu smikrw½n tw½n dia\ tou= sw¯matoj fainome/nwn shmei¿wn tou= e)nqousiw½ntoj kaiì 
tw½n aÃllwn tw½n e)nargw½j o(rwme/nwn, ta\ oÀla th=j qei¿aj e)pipnoi¿aj e)n a)faneiÍ 
kekrumme/na a)gnoou=ntej.227 
                                                                                                                                                                          
lasciare «mystically», equilibrando il tenore di un’argomentazione che, di fatto, sembra destinata a 
rimanere senza risposta.  
221
 112.12: te … diakuberna=tai, il dio comanda e governa il medium, cfr. Lewy, Chaldaeans Oracles, cit., 
p. 39.  
222
 112.12-13:  O¸ra=tai … de/xesqai, in preda a questo stato mistico il medium è capace di vedere la 
forma del fuoco (to\ tou= puro\j eiådoj). Diversamente, spiega Giamblico nel Libro II, precisamente a 86.9-
14, «gli uomini che contemplano il fuoco divino, siccome non possono aspirarne la sottigliezza, vengono 
meno, quando a loro sembra vederlo, e rimangono esclusi dal soffio ad esso connaturato» (trad. 
Moreschini). È importante rilevare come il fuoco divino (86.10, tou' qeivou puro\") venga associato da 
Giamblico al pneu'ma (86.12, tou' sumfuvtou pneuvmato") simbolo della sua presenza.  
223
 112.14: qewrou'si, anche in questo caso (cfr. DM 104.12) Giamblico mostra che il fenomeno 
medianico si verifica nell’ambito di una liturgia pubblica, dove vi sono appunto altri individui che 
partecipano alla funzione sacerdotale.  
224
 112.14-15: e)ni¿ote … qeou', è qui descritta una seduta autoptica, «in cui – spiega Sodano - il 
fenomeno medianico è visto dai qeataiv, gli «spettatori», ed evidente è l’analogia con l’ectoplasma o il 
teleplasma che osservatori moderni vedono entrare nel corpo del medium e uscirne» (Sodano, I misteri 
egiziani, cit., p. 292).  
225
 112.15-113.1: a)f' ouÂ … gi¿gnetai, a coloro che hanno scienza (toi'" ejpisthvmosi) diviene chiaro ciò che 
di più vero, potente e ordinato il dio rechi con sé, ed intorno a quali cose può dire il vero e quale 
potenza possa comunicare o esercitare.  
226
 113.1-2: makari¿wn qeama/twn, cfr. DM 234.7-10, stando ai discorsi segreti (ajporrhvtoi" lovgoi") 
dell’arte teurgica «mediante le contemplazioni beate una certa materia viene data dagli dèi, e questa è 
per certi aspetti, della stessa natura di coloro che la concedono» (trad. Moreschini).  
227
 113.1-7: Oi¸ … pneuma/twn, le conduzioni di spiriti, spiega Giamblico, possono essere effettuate anche 
da coloro che non hanno contemplato le visioni beatifiche degli dèi ed ignorano ciò che fanno. Essi 
conoscono in minima misura i segni di colui che è in preda all’entusiasmo ed altri segni invece più 
evidenti, ma non conoscono la totalità dell’ispirazione divina che è nascosta nell’oscurità. Il passo in 
questione svela un Giamblico fortemente preoccupato per l’ortodossia dell’arte teurgica. Una 
circostanza analoga si era profilata a proposito di coloro i quali non sapevano riconoscere i sogni mantici 
pur avendone fatto esperienza (cfr. DM 105.11-16). In entrambi i casi le operazioni mantiche sembrano  




¹All' e)keiÍse pa/lin e)pa/neimi.228 Ei¹ ga\r parousi¿a tou= tw½n qew½n puro\j kaiì fwto/j 
ti eiådoj aÃrrhton229 eÃcwqen e)pibai¿nei t%½ katexome/n%,230 plhroiÍ te au)to\n oÀlon 
e)piì kra/tei,231 ku/kl% te pantaxo/qen e)n e(aut%½ sunei¿lhfen,232 w¨j mhdemi¿an oi¹kei¿an 
e)ne/rgeian du/nasqai diapra/ttesqai,233 ti¿j aÄn aiãsqhsij hÄ parakolou/qhsij hÄ 
e)pibolh\ oi¹kei¿a parage/noito t%½ katadexome/n% to\ qeiÍon pu=r;234 hÄ ti¿ aÄn to/te 
a)nqrw¯pinon ki¿nhma235 parempe/soi, hÄ poi¿a katadoxh\ ge/noit' aÄn a)nqrwpi¿nh 
pa/qouj hÄ e)ksta/sewj hÄ paratroph=j fantasiw½n hÄ aÃllou tino\j toiou/tou, o(poiÍon 
u(polamba/nousin oi¸ polloi¿;236 toiau=ta dh\ ouÅn eÃstw kaiì ta\ qeiÍa tekmh/ria th=j 
                                                                                                                                                                          
l’importanza, benché il complesso dell’ispirazione divina resti nascosto nell’oscurità, cioè sia coperto 
dalla segretezza della sacra dottrina.  
228
 Commento 113.7-114.2: nell’ultima parte di questo capitolo Giamblico torna a descrivere lo stato 
psico-fisico dell’invasato. Fuoco e luce divini lo investono dall’esterno, lo circondano impedendogli 
sensazione, percezione o intuizione personale. Neanche il movimento può essere più considerato 
umano; non si tratta nemmeno di affezioni causate da passione, estasi, moti della fantasia, come molti 
congetturano. Tutto ciò palesa i segni divini del vero entusiasmo.  
229
 113.8-9: Ei¹ … a[rrhton, la presenza (parousi¿a) divina è manifestazione del fuoco e di una luce 
ineffabile. A 214.5-10 il fuoco è definito divino e celeste (qei'on kai\ oujravnion), ed assolve una funzione 
sacrificale e purificatrice distruggendo e assimilando a sé la materia. Inoltre esso è anche il simbolo 
dell’Intelletto (DM 179.9-12), seconda ipostasi della dottrina caldaica (cfr. Moreschini, I misteri egiziani, 
cit., p. 293, nota 96). Infine il fuoco è anche il simbolo del pneu'ma divino. Per quanto concerne la luce, 
invece, Giamblico ne misura le gradazioni a 86.5-87.13 in rapporto alla gerarchia illuminativa delle 
epifanie divine. A 104.4-6 abbiamo già visto come la luce sia uno degli elementi di manifestazione del 
pneu'ma divino.  
230
 113.9-10: eÃcwqen … katexome/n%, l’invasato viene sempre posseduto dall’esterno, particolare che 
permette a Giamblico di affermare l’origine divina dell’entusiasmo.  
231
 113.10:  plhroiÍ … kra/tei, gli dèi hanno potere su tutte le realtà create (cfr. DM 62.11-13). Non c’è, 
come invece hanno voluto intenderlo des Places, Sodano e Moreschini, un motivo di forza, quasi che il 
dio faccia violenza al posseduto riempiendolo della sua presenza.  
232
 113.10-11: ku/kl% … sunei¿lhfen, il fuoco e la luce abbracciano e circondano l’invasato. Sull’impiego 
del termine ku/kl% cfr. DM 103.15. La dinamica è la medesima proposta a riguardo del soffio divino che 
penetra dentro chi lo riceve e lo purifica in corpo e anima dalle sue passioni (cfr. DM 103.14-104.4).  
233
 113.11-12: w¨j … diapra/ttesqai, l’espressione oi¹kei¿an e)ne/rgeian ricorda l’  oi¹kei¿an zwh\n di 109.15: 
l’invasato non può operare nessun genere di intrapresa volontaria.  
234
 113.12-14: ti¿j  pu=r, chi riceve il fuoco divino, cioè è riempito interamente dal pneu'ma del dio, non 
possiede più nessuna delle caratteristiche della oi¹kei¿an zwhvn: sensazione, coscienza, intuizione 
personale. La sua condizione dipende totalmente dal tipo della vita soprannaturale.  
235
 113.14-15: a)nqrw¯pinon ki¿nhma (cfr. DM 111.17-18), i movimenti del corpo non sono più movimenti 
umani, oramai è il dio ad agire secondo la sua volontà.  
236
 113.15-18: hÄ … povlloi, passioni, estasi, fantasie falsificherebbero ed altererebbero il divino 
entusiasmo, al quale non può attribuirsi nulla di umano, secondo quanto congetturato dai molti che non 
intendono rettamente la pratica teurgica.  
54 
 




















                                                           
237
 114.1: a)lhqinh=j e)nqousia/sewj, il vero entusiasmo è riconoscibile grazie ad una serie di prove divine 
(ta\ qeiÍa tekmh/ria) che escludono il concorso dell’uomo e delle sue facoltà psico-motorie.  
238
 114.1-2: oiâj … e)pignw¯sewj, occorre, a questo riguardo, avere una retta cognizione di questi stati 
d’entusiasmo. L’espressione th=j o)rqh=j e)pignw¯sewj equivale alla ajlhqinh'" ejpignwvsew" incontrata a 
106.1. Anche in quel caso Giamblico invitava Porfirio ad acquisire una conoscenza vera sulle tematiche 




Il capitolo precedente si è chiuso con Giamblico che rettifica il giudizio di Porfirio sugli 
stati psico-fisici conseguenti al vero entusiasmo. Ciò, tuttavia, non basta per essere un 
vero iniziato alla scienza divina. Occorre allora conoscere cosa sia l’entusiasmo e come 
sorge. Il capitolo si divide in almeno quattro parti principali. Nella prima Giamblico 
nega che l’entusiasmo possa essere concepito come un movimento del pensiero misto 
ad un’ispirazione demonica. Nella seconda è ribadito, ancora una volta, il concetto 
dell’assoluta estraneità del corpo, dell’anima, dell’intelletto e delle loro rispettive 
potenze al prodursi dell’entusiasmo. La terza parte ricalca la seconda, nel senso che al 
pari dello stato d’entusiasmo neanche l’azione teoforica, portare cioè dio dentro di sé, 
trae origine dall’umano: le parti e le azioni umane sono un mero strumento e tutta 
l’opera della divinazione spetta esclusivamente alla teoforia. Nella quarta ed ultima 
parte Giamblico tira le somme del suo discorso, dal quale consegue che, se la mantica 
viene eseguita secondo le regole suddette, non permettendo cioè ad elementi umani di 
inquinare il vaticinio, essa potrà essere giudicata attendibile. In caso contrario, se 
l’anima o il corpo dovessero intervenire a turbare l’armonia divina, allora gli oracoli 
verrebbero confusi e l’entusiasmo perderebbe la propria autenticità.  
 
114.3-12 
Ou) mh\n e)carkeiÍ ge tau=ta mo/na maqeiÍn, ou)d' aÃn tij ge/noito te/leioj ei¹j th\n qei¿an 
e)pisth/mhn239 tau=ta mo/na ei¹dw¯j.  ¹Alla\ xrh\ gnw½nai kaiì ti¿j o( e)nqousiasmo/j e)sti 
kaiì oÀpwj gi¿gnetai.240 Fora\ me\n ouÅn th=j dianoi¿aj meta\ daimoni¿aj e)pipnoi¿aj 
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 114.4: te/leioj ei¹j th\n qei¿an e)pisth/mhn, non si può diventare «perfetti» (Sodano) nella scienza 
divina possedendo esclusivamente le nozioni acquisite nel cap. VI. Per quanto concerne l’impiego 
dell’espressione qei¿an e)pisth/mhn cfr. DM 29.11. Sodano definì il De mysteriis un «manuale per 
un’iniziazione cultuale e misterica» (Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 23). In questo caso l’uso di te/leioj 
pare riferirsi all’insegnamento di un qualche iniziatore: Giamblico/Abammone che istruisce Porfirio.  
240
 1114.5-6:  ¹Alla\ … gi¿gnetai, ecco il tema centrale del capitolo: occorre conoscere che cosa sia 
l’entusiasmo e come sorge.   
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yeudw½j doca/zetai.241 OuÃte ga\r h( dia/noia h( a)nqrwpi¿nh fe/retai, eiã ge oÃntwj 
kate/xetaiouÃte daimo/nwn, qew½n de\ gi¿gnetai e)pi¿pnoia.242 ¹All' ou)d' eÃkstasij 
a(plw½j ouÀtwj e)sti¿n, a)ll' e)piì to\ kreiÍtton a)nagwgh\ kaiì meta/stasij, h( de\ 
parafora\ kaiì eÃkstasij e)mfai¿nei kaiì th\n e)piì to\ xeiÍron a)natroph/n.243 
114.12-17 
 ãEti toi¿nun o( tou=to a)pofaino/menoj le/gei me/n ti periì tw½n sumbebhko/twn periì 
tou\j e)nqousiw½ntaj, ou) me/ntoi to\ prohgou/menon a)nadida/skei. ãEsti de\ tou=to to\ 
kate/xesqai oÀlouj au)tou\j u(po\ tou= qei¿ou, %Ò e)pakolouqeiÍ uÀsteron kaiì to\ 
e)ci¿stasqai.244 
114.17-115.10 
Yuxh=j me\n ouÅn kai¿ tinoj tw½n e)n au)tv= duna/mewn, hÄ nou= kai¿ tinoj tw½n e)n au)t%½ 
duna/mewn hÄ e)nergeiw½n, hÄ swmatikh=j a)sqenei¿aj hÄ aÃneu tau/thj ou)k aÃn tij 
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 114.6-7: Fora\ … doca/zetai, si ritiene falsamente, scrive Giamblico, che l’entusiasmo sia un 
movimento del pensiero accompagnato da un’ispirazione demonica. Saffrey, Lettre à Anébon l’Égyptien, 
cit., p. 22, commenta il passo ipotizzando che Porfirio avesse precedentemente fornito una definizione 
di entusiasmo cui ora farebbe seguito la presente risposta di Giamblico, ma che quest’ultimo abbia 
volontariamento preferito non riprodurne il contenuto, snaturando il senso generale 
dell’argomentazione: «On a ici un essai de définition de l’enthousiasme […] qui est préliminar à toutes le 
considérations qui suivent, et qui est vigoureusement rejetée par Jamblique: nous inclinons donc à 
croire que cette définition figurait, sous une forme ou sous une autre, dans le texte de Porphyre qui 
considérait l’enthousiasme comme un transport de la pensée humaine accompagné d’une inspiration 
démonique […]. Autrement il serait peu correct de la part de Jamblique d’imputer à Porphyre une 
définition fausse de l’enthousiasme et d’en tirer des arguments contre lui. De même, le remploi, 
Réponse, p. 116.1, de l’expression «transport de la pensée» amène à croire qu’il se trouvait quelque 
part chez Porphyre. On peut donc supposer que Jamblique sélectionne dans le texte de Porphyre les 
mots ou le questions sans les faire suivre de leur justification. On constate encore une fois que, avec 
Jamblique, nous sommes loin de posséder le texte complet de la Lettre à Anébon».  
242
 114.7-9: OuÃte … kate/xetai, due precisazioni: la prima è che, se si è veramente posseduti, a muoversi 
non è il pensiero umano; la seconda è che l’ispirazione non proviene dai demoni ma dagli dèi.  
243
 114.9-12: ¹All' ou)d' eÃkstasij … a)natroph/n, l’entusiasmo viene qui descritto come un’ascesa verso 
la realtà superiore, mentre frenesia ed estasi sono condizioni patologiche peggiorative di tale stato e 
non possono che sortire un effetto negativo. Giamblico tornerà sul concetto di parafora\ e di eÃkstasij 
in DM 158.10.14.  
244
 Commento 114.12-17: il passo va preso nella sua interezza. Lo si può suddividere in due parti: nella 
prima Giamblico riferisce la notizia per cui vi sarebbe chi descrive l’entusiasmo a partire dagli effetti 
peggiorativi che non gli appartengono. La cosa sorprendente è che l’A. non ritiene false tali dichiarazioni, 
ma si limita a precisare che esse dicono sì qualcosa (ti) di quanto accade agli entusiasti, senza però 
coglierne il principio causale, che viene invece esposto nella seconda parte. La cosa più importante è la 
seguente: gli entusiasti sono totalmente posseduti dal dio, e ciò determina anche il loro uscire fuori di 
sé. Sembra quasi che Giamblico ammetta che non è improbabile confondere uno stato d’entusiasmo 
con uno stato patologico, quest’ultimo non avendo niente a che vedere con la possessione divina.  
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u(pola/boi dikai¿wj to\n e)nqousiasmo\n eiånai, ou)d' aÄn ouÀtw gi¿gnesqai ei¹ko/twj aÄn 
u(po/qoito!245 ouÃte ga\r a)nqrw¯pino/n e)sti to\ th=j qeofori¿aj eÃrgon, ouÃte 
a)nqrwpi¿noij mori¿oij hÄ e)nergh/masi to\ pa=n eÃxei ku=roj!246 a)lla\ tau=ta me\n aÃllwj 
u(po/keitai, kaiì xrh=tai au)toiÍj o( qeo\j w¨j o)rga/noij!247 to\ de\ pa=n eÃrgon th=j 
mantei¿aj di' au(tou= plhroiÍ, kaiì a)migw½j a)po\ tw½n aÃllwn a)feime/noj ouÃte yuxh=j 
kinoume/nhj ou)d' o(tiou=n ouÃte sw¯matoj e)nergeiÍ kaq' au(to/n.248 
115.10-15 
àOqen dh\ kaiì a)yeudw½j gi¿gnontai ta\ manteiÍa ta\ ouÀtwj w¨j le/gw katorqou/mena.249  
¹Epeida\n d' h( yuxh\ prokata/rxv hÄ metacu\ kinh=tai, hÄ to\ sw½ma/ ti parempi¿ptv kaiì 
th\n qei¿an a(rmoni¿an e)pitara/ttv, qorubw¯dh gi¿gnontai kaiì yeudh= ta\ manteiÍa, kaiì 
o( e)nqousiasmo\j ou)ke/ti a)lhqh\j u(pa/rxei ou)de\ gnhsi¿wj qeiÍoj.250 
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 114.17-115.3: Yuxh=j … u(po/qoito, la realtà umana è triplice: corpo – anima – intelletto. Nessuno di 
questi tre elementi compositivi del complesso umano, nessuna delle rispettive potenze di cui esso è 
capace, può causare lo stato d’entusiasmo. Occorre tener presente che l’uso di duvnami" va interpretato 
nel senso di ‘potere’ o ‘potenza attiva’, dunque nei termini di una forza ed una volontà umane che, in 
questo caso, non debbono essere minimamente annoverate tra le cause precipue dell’entusiasmo. A 
tale proposito si veda la spiegazione del sostantivo duvnami" in relazione alla dottrina giamblichea 
dell’anima fornita da Taormina, Le dynameis dell'anima. Psicologia ed etica in Giamblico, in H. 
Blumenthal, C. E. Gillan (eds.), The Divine Iamblichus, cit., pp. 30-47, spec. pp. 32-34.  
246
 115.3-5: ouÃte … ku=roj, la teoforia è opera che si distingue dall’entusiasmo in quanto quest’ultimo è 
indicativo della divinità che entra all’interno del medium, mentre la prima riferisce del fatto che il dio 
abbia già preso possesso del doxeuv" e lo trasporti guidandone la volontà e le capacità intellettive, quindi 
invasandolo. Il corpo del medium assurge solamente al ruolo di ricettacolo che contiene lo spirito, 
esattamente ciò che sostiene Giamblico allorché afferma che la teoforia non si realizza per mezzo di 
parti o di attività umane.  
247
 115.7-10: a)lla\ … o)rga/noij, sul corpo del medium come strumento cfr. DM 109.13.  
248
 115.7-10: to\ de\ pa=n … au(to/n, tutta l’opera della divinazione, vale a dire la teurgia mantica, si 
compie grazie alla divinità ed al modo in cui conduce il corpo del teoforo, ma senza che l’anima o il 
corpo dell’invasato partecipino minimamente di tale movimento.   
249
 115.10-11: Oqen … katorqou/mena, diretta conseguenza dell’ejpikravteia divina sul doxeu\" è che i 
vaticini sono compiuti senza errore.  
250
 115.11-15: Epeida\n … qeiÍoj, l’avvertimento di Giamblico è il seguente: se l’anima si muove nel bel 
mezzo della divinazione, oppure il corpo interviene a turbare l’armonia divina, tali interferenze 
invalidano gli oracoli e l’entusiasmo non risulta più veritiero e genuinamente divino, in quanto viene 
inquinato ed alterato dall’attività psico-somatica. Sodano fa notare che «il concetto del passo è forse 
caldaico: ché Proclo, secondo attesta Psello nell’Accusa di Michele Cerulario davanti al sinodo (220, 29-
32 des Places […], scrive: «Spesso alle apparizioni divine si mescolano i movimenti di spiriti materiali, la 
cui venuta e l’agitazione assai violenta superano quel che possono sopportare i medium più deboli». 




Il trattato prosegue con Giamblico che enuclea le peculiarità distintive della vera 
divinazione e del vero entusiasmo. Il presente capitolo può essere suddiviso in almeno 
tre parti: due descrivono l’entusiasmo come uno stato indotto dalla divinità, e dunque 
completamente estraneo alle passioni o le malattie del corpo, i movimenti dell’anima o 
le operazioni dell’intelletto. Nella terza parte, invece, Giamblico introduce il tema della 
“divina manìa”, la quale viene identificata con l’entusiasmo e prelude alla questione 
dell’estasi rituale che sarà discussa nei capitoli successivi.  
 
115.16-116.14 
Ei¹ me\n ouÅn a)po/lusij tou= qei¿ou a)po\ th=j aÃllhj yuxh=j hÄ xwrismo\j tou= nou= hÃ tij 
e)pi¿teucij hÅn h( a)lhqh\j mantei¿a, hÄ sfodro/thj kaiì e)pi¿tasij e)nergei¿aj hÄ pa/qouj hÄ 
o)cu/thj kaiì fora\ th=j dianoi¿aj hÄ to\ diaqermai¿nesqai to\n nou=n, pa/nta aÄn ta\ 
toiau=ta, a)po\ th=j h(mete/raj yuxh=j a)nakinou/mena, yuxh=j aÃn tij to\n e)nqousiasmo\n 
eiånai eu)lo/gwj u(peti¿qeto.251 Ei¹ de\ to\ sw½ma kata\ ta\j poia\j kra/seij hÃtoi 
melagxolika\j252 hÄ o(poiasou=n, hÄ kaiì i¹di¿wj eÃti ma=llon kata\ to\ qermo\n kaiì 
yuxro\n kaiì u(gro\n hÄ to\ poio/n ti tou/twn eiådoj, hÄ th\n e)n lo/g% tou/twn miÍcin hÄ 
kra=sin hÄ to\ pneu=ma hÄ to\ ma=llon hÄ to\ hÂtton tou/twn,253 aiãtion kaqi¿statai th=j 
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 115.16-116.4: Ei¹ … u(peti¿qeto, il tema cardine dell’argomentazione ivi addotta ruota attorno al 
seguente asserto di fondo: ciò che non è vera divinazione (a)lhqh\j mantei¿a) non può produrre 
l’entusiasmo. Se, infatti, la divinazione possedesse tutta una serie di caratteristiche che Giamblico 
enuclea con estrema precisione, si avrebbe ragione a pensare che tali fenomeni, provenendo dall’anima, 
producano il suo entusiasmo. Le cose non stanno così, e Giamblico ne elenca i motivi: la vera divinazione 
non è un affrancamento (ajpovlusi") del divino dal resto dell’anima; una separazione (xwrismo\j) o un 
incontro (e)pi¿teucij) dell’intelletto; un impeto (sfodro/thj) o una tensione (e)pi¿tasij) dell’attività o della 
passione; una prontezza (o)cu/thj) o un movimento (fora\) della mente; un riscaldarsi (diaqermai¿nesqai) 
dell’intelletto.  
252
 116.5: melagxolika\j, scrive Taormina, Le dunaÀmei" dell’anima, in H. Blumenthal, E. G. Clark (eds.), 
The Divine Iamblichus, cit., p. 35: «la melagxoliva, invece, è una lesione specifica della diavnoia; comporta 
– sempre secondo Galeno – tristezza e timore ed è provocata da tre cause principali: l’affezione primaria 
dell’encefalo, l’affezione del sangue di tutto il corpo, le affezioni dovute alla bile nera. La spiegazione 
che Giamblico fornisce di queste malattie non è altrettanto dettagliata». 
253
 116.4-8: Ei¹ … tou/twn, il corpo, quando alterato da umori fisici, melancolia, caldo, freddo, umido o 
qualche forma speciale di queste qualità, oppure in virtù della loro mescolanza ben proporzionata, del 
soffio o secondo il più o il meno di questi elementi, non può produrre l’entusiasmo.  
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e)nqousiastikh=j e)ksta/sewj,254 swmatiko\n aÄn eiãh to\ th=j paratroph=j pa/qoj kaiì 
a)po\ tw½n fusikw½n kinh/sewn e)geiro/menon!255 ei¹ d' e)c a)mfoiÍn h( a)rxh\ sw¯mato/j te 
kaiì yuxh=j a)negei¿retai, kaqo\ sumpe/phktai tau=ta a)llh/loij, koino\n eÃstai tou= 
z%¯ou to\ toio/nde ki¿nhma!256 
116.15-17 
ou)de\ ga\r eÃxei tina\ tau=ta e)n e(autoiÍj ai¹ti¿an th=j qei¿aj paralla/cewj, ou)de\ 
pe/fuken a)po\ tw½n xeiro/nwn ta\ krei¿ttona a)pogenna=sqai.257 
117.1-12 
¹Alla\ deiÍ zhteiÍn ta\ th=j qei¿aj mani¿aj258 aiãtia! tau=ta d' e)stiì ta\ kaqh/konta a)po\ 
tw½n qew½n fw½ta kaiì ta\ e)ndido/mena pneu/mata a)p' au)tw½n259 kaiì h( a)p' au)tw½n 
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 116.9: th=j e)nqousiastikh=j e)ksta/sewj, secondo Shaw esisterebbe una diretta connessione tra 
l’estasi entusiastica e la dottrina della discesa dell’anima nel corpo, di cui la prima non sarebbe che una 
conseguenza. Scrive Shaw, Theurgy, cit., p. 236: «Theurgic ekstasis was Iamblichus’s answer to Plato’s 
theia mania, and he saw the doctrine of the complete descent of the soul as its correlate. Because of the 
soul’s hypostatic disjuncture from the gods, ekstasis was a sine qua non for apotheosis. The gods came 
to the soul from without, exōthen, and to attain a dvine life the soul had to undergo an ecstatic 
transformation and “exchange”. Every theurgist had to become a mantis».  
255
 116.9-11: aiãtion … e)geiro/menon, se il corpo è supposto come causa dell’estasi entusiastica 
dell’anima, il pathos dell’alienazione sarebbe corporeo e destato da movimenti fisici.   
256
 116.11-14: ei¹ … ki¿nhma, se il principio della divinazione è prodotto da entrambi, vale a dire dal 
composto di corpo ed anima, dal momento che essi sono legati saldamente tra loro, siffatto movimento 
sarà comune a tutto l’essere vivente.  
257
 116.15-17: ou)de\ … a)pogenna=sqai, Giamblico sintetizza le argomentazioni addotte sino a questo 
punto affermando che l’entusiasmo non è opera né del corpo, né dell’anima, né del composto di 
entrambi, in quanto tali sostanze non possiedono in se stesse la causa dell’alienazione divina, né la 
natura permette che le realtà superiori abbiano origine da quelle inferiori.  
258
 117.1: qei¿aj mani¿aj, cfr. Platone, Phdr. 244a 5-245b. Socrate distingue quattro forme di manìa, delle 
quali l’entusiasmo mantico occupa il primo posto (244a 5-d 5). Scrive Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 
289: «Di esso è premessa fondamentale lo stato di «follia», di «non-coscienza», cui è antitetica la 
condizione di chi ragiona (244b 2,d 4-5): l’aporema di Porfirio (109.9-11) e poi, più nettamente, la lysis 
(109.20-110.1, che riprende la stessa dizione della questione; 110.15-16, ecc.) insistono su questa 
componente base. Con rilevanza accentuata, Socrate sottolinea la divinità dell’entusiasmo (244a 6-8; c 
2-3; d 3-5) […]. Ancora: in Phdr. 265a 9-11 («Due sono le specie di follia: l’una dovuta a umana infermità, 
l’altra ad intervento divino che ci distacca dalle comuni abitudini») è possibile intravedere la differenza 
distintiva della «follia» divina e della follia uman, altro teorema del De mysteriis (115.1; 116.5-20, ecc.) 
Platone, quindi, pur nella disorganicità con cui pone il problema, suggerisce le tesi teoriche principali e 
influenza, in certo modo, il lessico stesso».  
259
 117.2-3: tau=ta … au)tw½n, se la provenienza del concetto di divina mania è di indiscutibile matrice 
platonica, non così sono gli sviluppi dell’argomentazione, nei quali è possibile ravvisare l’innesto del 
filone teurgico. Le parole chiave sono, ancora una volta, fw'ta e pneuvmata, vale a dire le luci e i soffi che 
provengono dagli dèi, nonché il dominio che essi esercitano sull’invasato.  
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parou=sa pantelh\j e)pikra/teia,260 perie/xousa261 me\n pa/nta ta\ e)n h(miÍn, e)cori¿zousa 
de\ pa/ntv th\n oi¹kei¿an h(mw½n parakolou/qhsin kaiì ki¿nhsin,262 kaiì lo/gouj me\n 
proi+eme/nh, ou) meta\ dianoi¿aj de\ tw½n lego/ntwn,263 a)lla\ mainome/n% fasiì sto/mati 
fqeggome/nwn264 au)tou\j kaiì u(phretou/ntwn oÀlwn kaiì paraxwrou/ntwn mo/nv tv= 
tou= kratou=ntoj e)nergei¿#.265 Toiou=to/j ti¿j e)stin o( su/mpaj e)nqousiasmo\j kaiì a)po\ 








                                                           
260
 117.4: e)pikra/teia, cfr. DM 113.10.  
261
 117.4: perie/xousa, cfr. DM 103.15.  
262
 117.5-6: e)cori¿zousa … ki¿nhsin, la divina mania elimina la coscienza e il movimento propri al 
posseduto, esattamente come accade a coloro che ricevono il fuoco divino (cfr. DM 113.10-13).  
263
 117.6-7: kaiì … lego/ntwn, i discorsi che il posseduto pronuncia in questo stato sono da identificarsi 
con le parole stesse del dio, sono vaticini, dunque rivelazioni; cfr. Van Liefferinge, La Theurgie, cit., p. 
118.  
264
 117.7-8: mainome/n% fasiì sto/mati fqeggome/nwn, vedi Sodano, I misteri egiziani, cit. p. 293: «Son 
parole di Eraclito (fr. 92 Diels-Kranz) […]. Il fr. Eracliteo è trasmesso da Plutarco (Pyth. Orac. 397 a-b) […]. 
L’espressione ritorna, fra i Neoplatonici, anche in Plotino (II 9 [33] 18,17) e in Proclo (in R. I 140,16 e 
166,20-1), ma se in essi è probabile significhi soltanto «con ispirazione poetica» […], nel testo del De 
mysteriis essa dovrebbe essere molto più vicina al pensiero di Eraclito, specie se mainome/n% s’intende 
«ispirata dal dio» […]. Per il concetto, cfr. Platone, Ion 534 (poeta e veggente sono ambivalenti: ché 
discorso poetico e discorso profetico costituiscono una stessa realtà indifferenziata), soprattutto b 4-5; c 
1 e 5-6; d 3-4».  
265
 117.8-9: au)tou\j … e)nergei¿#, gli invasati sono agiti dalla divinità che li domina.  
266 117.10-12: Toiou=to/j … ei¹rh=sqai, questo, secondo Giamblico, è l’entusiasmo: un mix di tradizione 
platonica e teurgia. Cfr. J. Bussanich, Philosophy, Theology and Magic: Gods and Forms in Iamblichus, in 
T. Kobusch, M. Erler ... et al. (hrsg.), Metaphysik und Religion. Zur Signatur des spätantiken Denkens. 
Akten des internationalen Kongresses vom 13-17 März 2001 in Würzburg, Saur,München-Leipzig, 2002, 





Il presente capitolo sposta l’attenzione sui rapporti tra l’estasi, la musica e 
l’entusiasmo. È il capitolo nel quale Giamblico offre uno spaccato sull’estasi dei 
Coribanti, degli invasati da Sabazio e sui seguaci della Grande Madre: la trance avviene 
grazie all’ausilio di flauti, cimbali e timpani, la musica essendo espressione dell’armonia 
divina. Tuttavia, si affretta a precisare Giamblico, nessun fenomeno acustico che possa 
alterare la natura del corpo o quella dell’anima presenta alcun rapporto con 
l’entusiasmo, il cui elemento divino rimane trascendente. Però si può affermare che le 
musiche consacrate a ciascun dio godano di certa connaturalità con lui, e che da 
suddetta affinità possa scaturire la presenza degli dèi, la quale è in grado di provocare 
un invasamento perfetto. In altre parole corpo ed anima non comunicano tra loro per 
simpatia, ma dal momento che l’ispirazione degli dèi non è separata dall’armonia 
divina, l’influsso del canto può, effettivamente, placare l’uno e l’altra. Ancora una volta, 
però, sarebbe sbagliato ritenere che tali fenomeni sorgano in noi per effetto di una 
malattia: essi sono di origine divina e discendono dall’alto. Inoltre l’anima non consiste 
naturalmente di armonia e di ritmo, ciò che impedisce all’entusiasmo di appartenere 
principalmente ad essa. L’affermazione corretta dice che l’anima, prima di concedersi 
al corpo, aveva ascoltato l’armonia divina. Pertanto, anche dopo la sua venuta nel 
corpo, tutte le volte che essa gode di un certo tipo di musica che abbia conservato 
l’armonia divina, l’anima si muove verso di lei, le diventa affine e ne partecipa per 
quanto le è possibile.  
 
117.13-118.2 
  áA de\ le/geij e)piì tou/toij e)stiì tau=ta! w¨j tw½n e)cistame/nwn eÃnioi¿ tinej au)lw½n 
a)kou/ontej hÄ kumba/lwn hÄ tumpa/nwn hÃ tinoj me/louj e)nqousiw½sin, w¨j oià te 
korubantizo/menoi267 kaiì oi¸ t%½  Sabazi¿%268 ka/toxoi kaiì oi¸ mhtri¿zontej!269 deiÍ dh\ 
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 117.15: korubantizo/menoi, I Coribanti erano gli operatori legati al culto della dea Cibele. Essi agivano 
in stato di trance, il più delle volte procurato con danze e suoni. Dodds informa sul fatto che «secondo la 
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kaiì periì tou/twn ta\j ai¹ti¿aj dielqeiÍn pw½j te gi¿gnontai, e)pitelou/mena/ te ti¿na 
eÃxei lo/gon.270 
118.3-15 
To\ me\n271 ouÅn kinhtiko/n ti kaiì paqhtiko\n eiånai th\n mousikh/n, kaiì to\ tw½n 
au)lw½n e)mpoieiÍn hÄ i¹atreu/ein ta\ pa/qh th=j paratroph=j, kaiì to\ meqista/nai ta\j tou= 
sw¯matoj kra/seij hÄ diaqe/seij th\n mousikh/n, kaiì to\ aÃlloij me\n me/lesin 
a)nabakxeu/esqai aÃlloij d' a)popau/esqai th=j bakxei¿aj, kaiì pw½j ai¸ tou/twn 
diaforaiì pro\j ta\j th=j yuxh=j e(ka/staj diaqe/seij prosarmo/ttousi, kaiì oÀti to\ 
                                                                                                                                                                          
testimonianza di Platone, la sintomatologia fisica dei korubantiw'nte" comprendeva crisi di pianto e 
violenta palpitazione cardiaca (Platone, Symp. 215 e), accompagnate da turbamento mentale; i 
danzatori erano “fuori di senno”, come quelli di Dioniso, e a quanto pare cadevano in una specie di 
trance […] La malattia che i Coribanti dicevano di curare consisteva, secondo le parole di Platone, in 
“fobie o stati ansiosi (dei vmata) dovuti a cattive condizioni mentali (Platone, Leg. 790e)» (Dodds, I Greci e 
l’irrazionale, cit., p. 123). Sui riti coribantici cfr. N. Linforth, The Corybantic Rites in Plato, «Classical 
Philology», 13 (1946), pp. 121-162, spec. p. 155sgg.   
268
 117.16: Sabazi¿%, erano i misteri del tracio-frigio Sabazio, figlio di Zeus e di Persefone, «una specie di 
Dioniso selvaggio, non ellenizzato» (Dodds, I Greci e l’irrazionale, cit., p. 244). Esso aveva per simbolo 
sacro il serpente, veicolo della divinità, ed a partire dal II secolo a.C., a Roma, prese ad essere 
identificato con Giove, ma analogie sono state poste in rilievo anche per quanto concerne il biblico 
«signore dello ostie consacrate», Yahveh Zebaoth, secondo l’equivalenza fra il kuvrio" Sabawvq dei 
Settanta e il kuvrio" Sabavzio" dei barbari: «nei suoi misteri si celebravano riti di purificazione che si 
credeva cancellassero le ereditarie impurità di colpe ancestrali, causa della collera celeste contro i 
discendenti: così, doveva essere cancellato il peccato originale, con cui la disubbidienza di Adamo aveva 
macchiato il genere umano» (Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 296).  
269
 117.13-118.1:  áA de\ … mhtri¿zontej, Porfirio stabilisce una diretta connessione tra coloro che cadono 
in estasi a causa di suoni e musiche qualunque, e coloro che si abbandonano all’entusiasmo, come i 
Coribanti, gli invasati da Sabazio e i seguaci della Grande Madre. Per quanto concerne i mhtri¿zontej 
Giamblico intende riferirsi a Cibele, la Gran Madre degli dèi. Cfr. G. Muscolino, La filosofia rivelata dagli 
Oracoli, cit., pp. 648-649: «Cibele, la grande dea della Frigia […]. Il suo potere comprende l’intera Natura, 
di cui ella personifica la potenza della vegetazione […] Cibele è soprattutto importante a causa del culto 
orgiastico che si è sviluppato intorno a lei, e che è sopravvissuto fino all’epoca tardiva sotto l’Impero 
romano […]. Cibele ha per servitori i Cureti, chiamati anche Coribanti».  
270
 118.1-2: deiÍ … lo/gon, l’esame delle cause che provocano tali fenomeni chiarirà anche i motivi in 
virtù dei quali essi si compiono.  
271
 Commento 118.3-15: sulla scorta di quanto sostenuto da Porfirio, Giamblico passa a descrivere tutti 
quei fenomeni che hanno attinenza con l’estasi provocata dalla musica, specificando che essa non ha 
alcun rapporto con l’entusiasmo. Tali fenomeni non vengono negati a priori: inizialmente contestati, essi 
saranno contestualizzati in un secondo momento, perché essi possano essere inclusi all’interno 
dell’ottica teurgica difesa dall’A.. Nello specifico la musica possiede i seguenti poteri: essa incentiva il 
movimento e le passioni; il suono dei flauti produce o guarisce le passioni dell’uscir di sé; sposta le 
mescolanze o le disposizioni del corpo; il delirio bacchico si attua con alcune membra e con altre cessa, 
adattandosi alle disposizioni individuali dell’anima; il canto instabile e in movimento, come quello di 
Olimpo, produce l’estasi. Non è questo il tipo dell’entusiasmo: esso non è prodotto da fenomeni fisici e 
umani; non è opera dell’arte umana, ma quel che è più importante è che l’elemento divino non si 
manifesta, né appartiene affatto a siffatte circostanze.  
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aÃstaton kaiì a)kata/staton me/loj pro\j ta\j e)ksta/seij oi¹keiÍon, oiâa dh/ e)sti ta\  
¹Olu/mpou,272 kaiì oÀsa toiau=ta le/getai, pa/nta a)llotri¿wj moi dokeiÍ le/gesqai273 
pro\j to\n e)nqousiasmo/n! fusika/ te ga/r e)sti kaiì a)nqrw¯pina kaiì te/xnhj h(mete/raj 
eÃrga! to\ de\ qeiÍon e)n au)toiÍj ou)d' o(pwstiou=n diafai¿netai. 
118.16-119.9 
Ma=llon ouÅn274 e)keiÍna le/gomen, w¨j hÅxoi¿ te kaiì me/lh kaqie/rwntai toiÍj qeoiÍj 
oi¹kei¿wj e(ka/stoij, sugge/neia/ te au)toiÍj a)pode/dotai prosfo/rwj kata\ ta\j oi¹kei¿aj 
e(ka/stwn ta/ceij kaiì duna/meij kaiì ta\j e)n au)t%½ <t%½> pantiì kinh/seij kaiì ta\j a)po\ 
tw½n kinh/sewn r(oizoume/naj e)narmoni¿ouj fwna/j! kata\ dh\ ta\j toiau/taj tw½n 
melw½n pro\j tou\j qeou\j oi¹keio/thtaj parousi¿a te au)tw½n gi¿gnetai (ou)de\ ga/r e)sti¿ 
ti to\ dieiÍrgon), wÐste mete/xein au)tw½n eu)qu\j to\ th\n tuxou=san eÃxon pro\j au)tou\j 
o(moio/thta, katoxh/ te suni¿statai eu)qu\j telei¿a kaiì plh/rwsij th=j krei¿ttonoj 
ou)si¿aj kaiì duna/mewj. 
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 118.11: Olu/mpou, Olimpo, mitico cantore e musico, legato al modo sfrenato della musica frigia, 
adatto a suscitare entusiasmo. Sodano ha mostrato come il potere entusiastico dei canti di Olimpo, 
unitariamente alla natura dei suoni, delle melodie ed al carattere orgiastico del flauto, costituiscano gli 
elementi fondamentali discussi da Aristotele nel Libro VIII della Politica: «Ora, che assumiamo 
determinate qualità è reso evidente da molte e altre prove e non meno dai canti di Olimpo: tali canti, si 
ammette concordemente, rendono le anime entusiastiche e l’entusiasmo è un’affezione 
dell’atteggiamento morale dell’anima [1340a 7-12] … la natura dei modi musicali è differente … quello 
frigio produce uno stato d’entusiasmo [1340 a 40-b 6: cfr. 1342b 1-3] … l’aulo … è piuttosto orgiastico 
sicché bisogna usarlo in quelle determinate occasioni in cui lo spettacolo mira più alla catarsi che 
all’istruzione» (trad. Laurenti, in Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 293). Si osservino anche i paralleli con 
De musica 12, 1135c di Plutarco, Platone, Symp. 215c, Minos. 318b.  
273
 118.12:  le/getai … le/gesqai, Saffrey analizza il doppio uso del verbo le/gesqai offrendo un 
commento all’intero passo di DM 118.3-14: «Ce paragraphe résume probablement un morceau du texte 
de Porphyre, non cité expressis verbis, ce que montre en particulier l’emploi, p. 118.11 e 12 à deus 
reprises du verbe le/gesqai, ainsi que le style du passage qui rassemble quatre propositions infinitives 
substantivées et deux propositions interrogatives indirectes. Ce sont des exemples ou \ la divination est 
attribuée non pas à l’enthousiasme, mais à des activités d’ordre naturel, comme le pense Porphyre». 
(Porphyre, Lettre à Anébon l’Égyptien, cit., p. 23). 
274
 Commento 118.16-119.9: Il passo può essere suddiviso in due parti. Nella prima Giamblico offre una 
spiegazione tecnica, chiarendo perché si verifichino i fenomeni che sono stati elencati nelle righe 
antecedenti. Nella seconda, invece, egli stabilisce un collegamento tra la musica, gli dèi ed il possesso e 
riempimento dell’essenza e della potenza superiore. Ora, suoni e musica sono consacrati singolarmente 
a ciascun dio, in relazione al suo rango e la sua potenza (teologia), ai movimento dello stesso universo 
(astronomia), ai suoni armonici che da questi derivano (cosmologia). Tale affinità tra le musiche e gli dèi 
provoca in atto la loro presenza, cosicché tutto ciò che possiede con loro una somiglianza fortuita 




Ou)x oÀti to\ sw½ma kaiì h( yuxh\ a)llh/loij e)stiì sumpaqh= kaiì sumpa/sxei275 toiÍj 
me/lesin, a)ll' e)peiì th=j qei¿aj a(rmoni¿aj h( tw½n qew½n e)pi¿pnoia ou)k a)fe/sthken, 
oi¹keiwqeiÍsa276 de\ pro\j au)th\n kat' a)rxa\j mete/xetai u(p' au)th=j e)n me/troij toiÍj 
prosh/kousin! eÃxei de\ kaiì to\ a)negei¿resqai kaiì to\ a)popau/esqai kata\ th\n tw½n 
qew½n ta/cin e(ka/teron.277  ¹Ape/rasin de\ kaiì a)poka/qarsin i¹atrei¿an te ou)damw½j 
au)to\ klhte/on. Ou)de\ ga\r kata\ no/shma/ ti hÄ pleonasmo\n hÄ peri¿ttwma prw¯twj e)n 
h(miÍn e)mfu/etai, qei¿a d' au)tou= suni¿statai h( pa=sa aÃnwqen a)rxh\ kaiì katabolh/.278 
120.4-14 
¹All' ou)de\ tou=to deiÍ le/gein, w¨j h( yuxh\ prw¯twj u(fe/sthken e)c a(rmoni¿aj kaiì 
r(uqmou=! eÃsti ga\r ouÀtw yuxh=j mo/nhj oi¹keiÍoj o( e)nqousiasmo/j!279 be/ltion ouÅn kaiì 
th\n toiau/thn a)po/fasin e)keiÍse meta/gein, oÀti dh\ h( yuxh/, priìn kaiì t%½ sw¯mati 
dou=nai e(auth/n, th=j qei¿aj a(rmoni¿aj kath/kouen!280 ou)kou=n kaiì e)peida\n ei¹j sw½ma 
a)fi¿khtai, oÀsa aÄn me/lh toiau=ta a)kou/sv oiâa ma/lista diasw¯zei to\ qeiÍon iãxnoj th=j 
a(rmoni¿aj, a)spa/zetai tau=ta kaiì a)namimnh/sketai a)p' au)tw½n th=j qei¿aj a(rmoni¿aj, 
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 119.10: sumpaqh= kaiì sumpa/sxei, corpo e anima non si influenzano a vicenda in maniera simpatica, 
né sono influenzabili da melodie musicali secondo il medesimo principio della simpatia. È, questa, la 
premessa dell’argomentazione giamblichea per ribadire che il composto umano non può intervenire 
attivamente ad alterare la presenza degli dèi, ma che se c’è un effetto provocato dalla musica, esso non 
potrà che essere trascendente.  
276
 119.11-12: oi¹keiwqeiÍsa, una parentela unisce l’ispirazione degli dèi con l’armonia divina (cfr. DM 
120.13, oijkeiou'tai). Secondo des Places, La religion de Jamblique, in Entretiens sur l’Antiquité classique, 
XXI, Vandoeuvres-Geneve, Fondation Hardt, 1975, p. 85: «ce sont le termes qui expriment chez Platon 
(République, III 402a; Phèdre, 250b-251a) la reconnaisance du Beau».  
277
 119.11-15: a)ll' e)peiì … e(ka/teron, l’ispirazione degli dèi non è separata dall’armonia divina, ma 
essendo unita ad essa fin dall’origine, è partecipata da essa in modo proporzionato, sicché il corpo e 
l’anima si destano o si placano secondo l’ordine degli dèi.   
278
 119.15-120.3: ¹Ape/rasin … katabolh/, la connaturalità dell’ispirazione con l’armonia, entrambe di 
origine divina, non procurano né ablazione, né purificazione, né cura, in quanto i fenomeni descritti 
nelle righe precedenti non sorgono da una malattia, da un eccesso o un’escrezione, ma il loro principio e 
la loro discesa sono divine e procedono dall’alto. 
279
 120.4-6: All' ou)de\ … e)nqousiasmo/j, l’anima non consta fin da principio di armonia e ritmo, 
altrimenti sarebbe molto facile attribuire ad essa soltanto la causa dell’entusiasmo.  
280
 120.6-9: be/ltion … kath/kouen, l’anima, prima di venire nel corpo, aveva ascoltato l’armonia divina. Il 
motivo è platonico (Cfr. Platone, Phdr. 250b-d).  
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281 120.9-14: ou)kou=n … mete/xein, l’ascolto di musiche che rimandano all’armonia divina crea 
nell’anima le condizioni per un risveglio della sua componente prenatale, secondo il noto motivo 
platonico della preesistenza delle anime, affrontato da Giamblico già nel Libro I, 25.8-13. Ciò fa sì che 





Il presente capitolo riprende alcuni temi trattati in precedenza: Giamblico torna 
sull’origine trascendente della mantica divina per entusiasmo, una volta di più 
adducendo gli esempi dei Coribanti, dei seguaci di Sabazio e della Grande Madre, le 
ispirazioni delle Ninfe e quelle di Pan. Anche in questo caso l’iniziativa appartiene 
esclusivamente agli dèi: in conformità alla natura propria di ciascun dio i soffi rendono 
invasati gli uomini, purificandoli da ogni movimento umano e naturale.  
 
120.15-121.10 
Koinw½j me\n ouÅn ouÀtwj aÃn tij a)podoi¿h th\n ai¹ti¿an th=j qei¿aj mantei¿aj! tou\j d' 
i¹di¿ouj periì au)th=j a)pologismou\j282 prosa/gomen, ou) tou=to le/gontej, oÀti h( fu/sij 
eÀkaston aÃgei pro\j to\ oi¹keiÍon! ou)de\ ga/r e)sti fu/sewj eÃrgon to\ e)nqousia=n!283 ou)d' 
oÀti h( tou= a)e/roj kaiì tou= perie/xontoj kra=sij dia/foron e)mpoieiÍ kaiì th\n e)n t%½ 
sw¯mati kra=sin284 tw½n e)nqousiw¯ntwn ou)de\ ga\r swmatikaiÍj duna/mesin hÄ kra/sesi 
ta\ tw½n qew½n eÃrga th=j e)pipnoi¿aj (e)nalla/ttetai)! ou)d' oÀti pro\j ta\ pa/qh kaiì ta\ 
gigno/mena285 prosfo/rwj kaiì th\n tou= qeou= e)pefh/misan e)pi¿pnoian (a)paqh\j ga\r 
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 120.16-17: a)pologismou\j, cfr. DM 138.17. La mantica divina, quindi la teurgia, viene difesa da 
Giamblico a partire dalla sua scaturigine trascendente.  
283
 120.17-121.1: oÀti h( fu/sij … e)nqousia=n, la fu/sij viene in questo caso opposta all’eÃrgon prodotto 
dall’entusiasmo. La connotazione di eÃrgon come opera divina e trascendente è stata offerta da 
Giamblico all’inizio del Libro III (100.7-9). La natura conduce solamente ciascuno verso ciò che le è affine 
(to\ oi¹keiÍon).   
284
 121.2-3: kra=sij … kra=sin, cfr. anche 116.3-4. In questo caso la mescolanza dell’aria e dell’atmosfera 
che la contiene non prende parte alla mescolanza corporea di coloro che sono in preda all’entusiasmo, 
in quanto le potenze o le mescolanze corporee non possono modificare le opere dell’ispirazione divina. 
Ciò è specificato per un altro motivo, e cioè differenziare la parousiva degli dèi dalle apparizioni 
angeliche, sulla scorta di quanto dichiarato a p. 86.15-18: «La presenza degli angeli, invece, produce una 
mescolanza di aria tollerabile e che può unirsi ai teurgi». È una riprova del fatto che l’unirsi 
(sunavptesqai) dei teurghi alla gerarchia degli esseri superiori non produce la divinazione che, sola, 
discende dalla classe degli dèi.  
285
 121.5-6:  ta\ pa/qh kaiì ta\ gigno/mena, passioni ed altri fenomeni restano meri accadimenti corporei, 
cfr. DM 114.17-115.3.  
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kaiì krei¿ttwn pa/shj gene/sewj286 h( do/sij287 tw½n qew½n ei¹j a)nqrw¯pouj e)stiì th=j 
oi¹kei¿aj e)nergei¿aj)288 
121.9-13 
¹All' e)peiì tw½n me\n  Koruba/ntwn frourhtikh pw¯j e)stin h( du/namij kaiì 
e)pitelestikh/,289/ tou=  Sabazi¿ou290 d' ei¹j bakxei¿aj kaiì a)pokaqa/rseij yuxw½n kaiì 
lu/seij palaiw½n mhnima/twn291 oi¹keio/thta pareskeu/astai, dia\ tau=ta dh\ kaiì ai¸ 
e)pi¿pnoiai au)tw½n t%½ pantiì diesth/kasin.292  
121.14-122.3 
Th=j de\ mhtro\j tw½n qew½n su\ me\n eÃoikaj aÃrrenaj eiånai nomi¿zein tou\j kato/xouj! 
ouÀtw ga\r au)tou\j kaiì proshgo/reusaj tou\j mhtri¿zontaj!293 ou) mh\n to/ ge a)lhqe\j 
                                                           
286
 121.7-9: a)paqh\j … gene/sewj, è la diretta conseguenza di quanto detto sinora: se le passioni sono 
modificazioni corporee, allora la mantica, in quanto trascendente, sarà esente da passione e superiore a 
ogni realtà in divenire.   
287
 121.8: do/sij, cfr. DM 101.3, anche in questo caso l’ispirazione mantica è definita dono degli dèi agli 
uomini.  
288
 121.8-9: oi¹kei¿aj e)nergei¿aj, è l’attività specifica degli dèi, la quale non è mossa da nessun essere 
inferiore (cfr. DM 97.17-19).  
289
 121.9-10: frourhtikhv … e)pitelestikhv, Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 296, commenta il passo nel 
modo seguente: «i Coribanti […] hanno una duvnami" frourhtikhv ed e)pitelestikhv. Il primo epiteto può, 
genericamente, significare protezione e difesa, in particolare, poi, guarigione di qualche male: Platone 
(Lg. 790e 8-9) si limita a dire che i Coribanti guarivano da sentimenti di angoscia provocati da una certa 
debolezza dell’anima […]. Proclo ricorda dapprima Platone, il passo delle Leggi or ora citato ed Euthd. 
277d 5-9 […]: «E se desideri esprimerti secondo l’uso platonico, essi furono chiamati Coribanti in quanto 
sono difensori della purezza e salvano immacolato l’ordine curetico […]. La parola xovron è infatti 
espressiva, come dice Socrate nel Cratilo [396b 6-7], di purezza» (trad. Turolla, pp. 560-561). Il passo ha 
la sua importanza e, venendo da Proclo, il quale è sulla linea del solco tracciato dal De mysteriis, mi pare 
determinante ai fini dell’interpretazione di frourhtikhv, che non può valere altro se non «il potere di 
custodire la purezza» degli iniziati ai misteri dei Coribanti. In questo modo, non solo acquista chiarezza 
e)pitelestikhv, cioè « [il potere] di rendere perfetti», e oi¹keio/thta, che è la «disposizione» degli iniziati 
alla follia bacchica a purificare la loro anima, ecc., ma va spiegata anche l’insistenza sulla differenza fra 
enthusiasmo coribantico e bacchico (121.13-14), che è conseguenza di poteri differenti, i quali, 
altrimenti, nel caso cioè s’intendessero terapeutici, sarebbero eguali».  
290
 Vedi cap. IX, nota 2.  
291
 121.11: bakxei¿aj … mhnima/twn, scrive Dodds che la funzione sociale dell’antico rituale dionisiaco era 
catartica in senso psicologico, in quanto purgava dagli impulsi irrazionali contagiosi (cfr. Dodds, I Greci e 
l’irrazionale, cit., p. 121).  
292
 121.12-13: dia\ … diesth/kasin, le ispirazioni dei Coribanti differiscono da quelle dei seguaci di 
Sabazio secondo i rilievi effettuati da Sodano (vedi nota 8).  
293
 121.15-16: tou\j mhtri¿zontaj, i seguaci della Grande Madre, la dea Cibele, non erano maschi 
(aÃrrenaj), bensì effeminati ed evirati che si abbandonavano a scene di entusiasmo sfrenato. Il culto di 
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ouÀtwj eÃxei! gunaiÍkej ga/r ei¹sin ai¸ prohgoume/nwj mhtri¿zousai, a)rre/nwn d' 
o)ligostoiì kaiì oÀsoi aÄn wÕsin a(palw¯teroi.294 Du/namin d' eÃxei kaiì ouÂtoj o( 
e)nqousiasmo\j zwogo/non te kaiì a)poplhrwmatikh/n,295 kaqo\ dh\ kaiì diafero/ntwj 
th=j aÃllhj mani¿aj296 pa/shj dienh/noxen. 
122.4-12 
OuÀtw dh\ ouÅn kaq' o(do\n i¹o/ntej th\n e(ch=j tou= paro/ntoj lo/gou kaiì ta\j tw½n  
Numfw½n hÄ Pano\j e)pipnoi¿aj297 kaiì ta\j aÃllaj au)tw½n diafora\j298 kata\ ta\j tw½n 
qew½n duna/meij299 oi¹kei¿wj diakri¿nontej, diasth/somen kata\ ta\j proshkou/saj 
au)tw½n i¹dio/thtaj e)chghso/meqa/ te dia\ ti¿ e)kphdw½si kaiì e)n oÃresi diatri¿bousi300 kaiì 
dia\ ti¿ dedeme/noi fai¿nontai¿ tinej301 kaiì dia\ ti¿ dia\ qusiw½n qerapeu/ontai!302 pa/nta 
te tau=ta toiÍj qei¿oij ai¹ti¿oij a)podw¯somen w¨j eÃxousin e)n e(autoiÍj to\ pa=n ku=roj!303 
                                                                                                                                                                          
Cibele era considerato liberatore dall’angoscia dell’anima già da Platone, Leggi 790e (cfr. Moreschini, I 
misteri egiziani, cit., pp. 214-215).  
294
 121.16-122.1: ou) mh\n … a(palw¯teroi, secondo Giamblico sono soprattutto le donne a venire 
possedute; inferiore il numero degli uomini, definiti aJpalwvteroi, effeminati. Dodds ha supposto che, ai 
tempi di Pindaro, i riti dei Coribanti e quelli in onore di Cibele fossero simili, giungendo ad ipotizzare una 
figliazione dei primi dai secondi (cfr. Dodds, I Greci e l’irrazionale, cit., p. 157; Linforth, Corybantic rites, 
cit., p. 157).  
295
 122.1-2: Du/namin … a)poplhrwmatikh/n, è il potere fecondante e genetico della Grande Madre (cfr. F. 
Cumont, Le religioni orientali …, cit., pp. 74-78).  
296
 122.3: aÃllhj mani¿aj, tutte le forme di mania e di entusiasmo sono per Giamblico particolari e 
differenti le une dalle altre, in quanto provengono da divinità diverse, ciascuna delle quali opera 
secondo la propria natura specifica.  
297
 122.5: ta\j tw½n  Numfw½n hÄ  Pano\j e)pipnoi¿aj, le ispirazioni delle Ninfe o di Pan, spiega C. Gallini, La 
follia panica, «Studi e materiali di storia delle religioni», 32  (1961), pp. 205-236, spec. p. 207, 
«provocherebbero uno stato di esaltazione non dissimile da quello dei Coribanti». 
298
 122.6: diafora\j, (cfr. anche DM 10.15; 24.11; 160.1) le differenze tra questi due tipi di ispirazione 
riguardano le potenze degli dèi e le loro peculiarità, ma se Giamblico anticipa che spiegherà come 
agiscano le une e si caratterizzino le altre, in realtà egli si limiterà a ribadire concetti già espressi in 
precedenza: uno su tutti il fatto che i fenomeni legati a queste ispirazioni siano da imputarsi 
esclusivamente agli dèi (cfr. DM 122.11-12).  
299
 122.6: tw½n qew½n duna/meij, (cfr. DM 62.11-13), ad ogni principio corrispondono le relative potenze: in 
questo caso la nozione di duvnamij indica l’emanazione del potere divino sugli uomini (cfr. D. P. 
Taormina, Le  duna/meij dell’anima, cit., p. 32).  
300
 122.8-9: e)kphdw½si kaiì e)n oÃresi diatri¿bousi, i posseduti, scrive Giamblico, fanno salti e vivono sui 
monti. L’ambiente di Pan è prevalentemente quello della selva, degli animali, dunque della caccia e della 
pastorizia.  
301
 122.9-10: dia\ ti¿ dedeme/noi fai¿nontai¿ tinej, il fatto che alcuni sembrino legati, come afferma 
Giamblico, è spiegato da Gallini in questi termini: «Questa crisi provocata da Pan o dalle Ninfe si 
manifesterebbe con un blocco psichico, un sentirsi interamente legati: la stessa immagine torna, a mo’ 




a)ll' ouÃte swmatika/ tina hÄ th=j yuxh=j perittw¯mata sunaqroizo/mena deiÍsqai tou= 
a)pokaqai¿resqai e)rou=men,304 ouÃte w¨rw½n perio/douj ai¹ti¿aj eiånai tw½n toiou/twn 
paqhma/twn,305 ouÃte th\n tou= o(moi¿ou katadoxh\n306 kaiì th\n tou= e)nanti¿ou a)fai¿resin 
i¹atrei¿an tina\ fe/rein th=j toiau/thj u(perbolh=j fh/somen! ta\ ga\r toiau=ta pa/nta 
swmatoeidh= kaqe/sthke, zwh=j de\ qei¿aj kaiì noera=j pa/ntv kexw¯ristai.307   
123.2-10 
àEkaston de\ vÂ pe/fuke tau/tv sumbai¿nei kaiì ta\ periì au)to\ e)nergh/mata 
teleiÍsqai!308 wÐste kaiì ta\ a)po\ tw½n qew½n e)gei¿ronta kaiì a)nabakxeu/onta309 tou\j 
                                                                                                                                                                          
l’animo» (Aesch. Eum. 331-332). Questa realtà trova in ambienti greci plasmazione nell’ordine simbolico 
del «legare» e dello «sciogliere» (Gallini, La follia panica, cit., p. 208).  
302
 122.9-10: dia\ ti¿ … qerapeu/ontai, secondo Sodano l’espressione vale: «[i posseduti] sono curati, 
guariti mediante sacrifici». A Pan venivano offerti sacrifici catartici e rituali entusiastici. Comune sia a 
Pan che al culto delle Ninfe è la follia dell’orgia (cfr. Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 297).  
303
 122.10-12: pa/nta … ku=roj, vedi Supra, nota 17. Identico concetto, con l’impiego della medesima 
espressione (to\ pa=n ku=roj), è già presente nel Libro II, p. 98.2: tutta l’efficacia dell’opera teurgica 
proviene dagli dèi.  
304
 122.12-14: a)ll' ouÃte … e)rou=men, scrive Giamblico: «noi non diremo che alcuni eccessi del corpo o 
dell’anima, accumulati l’uno sull’altro, richiedono la purificazione» (trad. Moreschini), in questo modo 
lasciando intendere che la purificazione avviene sia mediante il culto che mediante l’intervento 
trascendente degli dèi, entrambi in funzione catartica ma indipendente dalle attività proprie al corpo o 
all’anima dell’uomo.  
305
 122.14-15: ouÃte … paqhma/twn, stando al ragionamento di cui sopra, inerente le dinamiche della 
catarsi, è chiaro che la causa di tale processo non possa dipendere dal tempo, per il semplice fatto che 
essa non dipende dall’uomo, e in ogni caso si tratta di un’azione teurgica libera dalle realtà temporali.  
306
 122.15: katadoxh\n, (cfr. DM 113.15), accogliere ciò che è simile (oJmoivou) ed eliminare ciò che è 
diverso (ejnantivou) non offre la cura (cfr. DM 119.15-16)  di tali eccessi.  
307
 122.17-123.2: ta\ ga\r … kexw¯ristai, tutti questi fatti, spiega Giamblico, sono corporei e sono 
completamente separati da una vita divina e intellettuale. Alcuni concetti chiave erano già stati esplicati 
all’inizio del cap. 3, a proposito della duplice vita dell’anima. In tal senso è possibile individuare almeno 
tre rimandi: il primo è l’impiego di kexw¯ristai, da mettere in parallelo con quello di xwristh\n a p. 106.5: 
i fatti corporei sono separati dalle attività superiori dell’anima; questa, a sua volta, conduce una vita 
separata rispetto al corpo. Ancora, l’uso dell’espressione zwh=j de\ qei¿aj kaiì noera=j riecheggia ei[te 
noero\n ei[te qei'on di p. 106.12, a proposito della vita che si desta in noi quando l’anima, durante il 
dormire, si separa dal corpo. Tali rilievi consentono di mettere in luce un altro aspetto fondamentale del 
pensiero di Giamblico: esso risiede nel fatto che le ispirazioni divine non presentano alcunchè 
d’irrazionale, ma addirittura sono collocate al livello della vita divina e intellettuale, la stessa che l’anima 
conduce al gradino più alto della propria attività teurgica.  
308
 123.2-4: Ekaston … teleiÍsqai, le azioni di ciascun fenomeno, precisa l’Autore, si compiono 
conformemente alla natura propria degli dèi, dunque le ispirazioni divine daranno vita, a loro volta, ad 
opere divine, quali sono appunto quelle dell’entusiasmo, della possessione e dell’invasamento.  
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a)nqrw¯pouj pneu/mata310 e)kbe/blhken aÃllhn pa=san a)nqrwpi¿nhn kaiì fusikh\n 
ki¿nhsin,311 kaiì ou) deiÍ dh\ to\n tro/pon au)tw½n a)fomoiou=n taiÍj sunh/qwj 
gignwskome/naij e)nergei¿aij,312 e)piì de\ ta\ pantelw½j paralla/ttonta kaiì 












                                                                                                                                                                          
309
 123.4 a)nabakxeu/onta, (cfr. DM 121.11), letteralmente essere in preda al furore bacchico, 
l’esperienza della comunione con una divinità, che trasformava l’essere umano in bavkxo" o bavkxh (cfr. 
Dodds, I Greci e l’irrazionale, cit., p. 340, nota 2).  
310
 123.5: pneu/mata, rispetto agli episodi descritti, rispettivamente, a proposito della divinazione onirica 
(103.14-17) e della conduzione del pneu'ma divino da parte del teurgo (112.10-12), qui Giamblico 
predilige una descrizione degli spiriti al plurale: essi, provenendo dagli dèi, destano e rendono invasati 
gli uomini. 
311
 123.5-6: e)kbe/blhken … ki¿nhsin, Giamblico pone sullo stesso piano il movimento umano e quello 
naturale: entrambi vengono espulsi ad opera degli spiriti divini. Si veda quanto sostenuto da Giamblico a 
proposito del pneu'ma che entra nell’uomo durante la fase onirica (DM 112.10-12): anche in questo caso 
il riferimento è ad un’azione purificatrice.  
312
 123.7-8: gignwskome/naij e)nergei¿aij, l’A. non fa riferimento esclusivo alle attività umane, ma 
richiama implicitamente alla specifica giustificazione (cfr. DM 120.16-17) menzionata all’inizio di questo 
capitolo, per ribadire in quale maniera siano da intendersi i fenomeni d’invasamento ivi riportati.  
313 123.8-10: e)piì … prosh/kei, occorre far risalire queste attività a cause che sono completamente 





Il presente capitolo, più lungo rispetto ai precedenti, è denso di riferimenti alla mantica 
oracolare, la pratica divinatoria più diffusa e maggiormente conosciuta di tutta la 
tradizione greca. Esso può essere suddiviso in almeno quattro parti principali. Stavolta 
Giamblico prende le mosse da Porfirio, il quale nella sua Lettera aveva menzionato 
alcune tecniche divinatorie provenienti dai tre santuari più famosi dell’Antichità: la 
divinazione attraverso l’acqua, praticata dai sacerdoti di Apollo Clario, a Colofone; 
quella dello stare seduti presso le aperture della terra, praticata dalle sacerdotesse di 
Delfi; i vaticini che sono insufflati dalle acque, come nel caso delle profetesse dei 
Branchidi. L’Autore, inoltre, avverte circa il fatto che che gli oracoli sono moltissimi, 
benché egli si limiti ad esporre le notizie relative a quelli sopra detti, che sono anche i 
più celebri. Scopo dell’intera argomentazione sarà dimostrare, una volta di più, 
l’assoluta trascendenza della potenza divinatrice degli dèi.  
 
123.11-124.9 
áEn me\n dh\ ouÅn314 tou=to eiådoj qeofori¿aj toio/nde kaiì ouÀtw gigno/menon u(pa/rxei! 
eÀteron de\ to\ tw½n xrhsthri¿wn diabo/hton kaiì e)narge/stato/n e)sti polumere\j315 
eÃnqeon manteiÍon,316 periì ouÂ ta\ toiau=ta a)pofai¿nei! oi¸ de\ uÀdwr pio/ntej, kaqa/per o( 
                                                           
314
 Commento 123.11-124.9: questo brano costituisce la premessa all’esame della mantica oracolare. 
Una volta chiarito (cap. X) come gli stati teoforici s’impossessino degli invasati, Giamblico passa ora ad 
analizzare l’eij'do" profetico dei vaticini. Occorre anzitutto notare come ciascun oracolo presenti tecniche 
differenti rispetto all’altro, e come queste si servano di due elementi principali: acqua e terra. Allora i 
sacerdoti di Apollo Clario, a Colofone, bevono dell’acqua (124.10-126.4), le sacerdotesse vicine a Delfi si 
siedono presso le aperture della terra (126.5-127.3), le profetesse dei Branchidi traggono ispirazione 
insufflando le acque (127.4-128.4). Sono questi tre gli oracoli più famosi, benché ne esistano molti altri 
di minore importanza.  
315
 polumere\j, (cfr. Platone, Tim. 98d; Aristotele, An. 411 b 11),  molteplici (polueidh') erano state 
definite, in precedenza, le caratteristiche degli invasati (DM 111.17-112.2), mentre troviamo i due 
aggettivi combinati a p. 78.14, allorché il fuoco delle anime è detto essere, appunto, molteplice e 
multiforme (polumere\" me\n kai\ polueide\").  
316
 123.14: eÃnqeon manteiÍon, espressione che richiama il genere della divinazione ispirata da dio. Mentre 
però l’ejpivpnoia pone l’accento sull’azione divina trascendente, manteiÍon sembra più che altro indicare la 
la pratica rituale ispirata.  
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e)n Kolofw½ni i¸ereu\j tou= Klari¿ou,317 oi¸ de\ stomi¿oij318 parakaqh/menoi, w¨j ai¸ e)n  
DelfoiÍj qespi¿zousai,319 oi¸ d' e)c u(da/twn a)tmizo/menoi, kaqa/per ai¸ e)n Bragxi¿daij 
profh/tidej.320 Triw½n de\ toutwniì diwnu/mwn xrhsthri¿wn e)mnhmo/neusaj, ou)x oÀti 
mo/na e)ntau=qa, polu\ ga\r plei¿ona u(ph=rxe ta\ paraleipo/mena! a)ll' e)peiì proeiÍxe 
tw½n aÃllwn tau=ta, kaiì aÀma ouÂ eÀneka e)zhteiÍto i¸kanw½j a)nedi¿daskej, periì tou= 
tro/pou fhmiì th=" e)k qew½n a)nqrw¯poij e)pipempome/nhj mantei¿aj, dia\ tou=to dh\ 
h)rke/sqhj tou/toij. Kaiì h(meiÍj ouÅn periì tw½n triw½n tou/twn poihso/meqa lo/gon, to\n 
periì tw½n pollw½n mantei¿wn lo/gon u(perba/ntej.321 
                                                           
317
 123.14-16: oi¸ de\ … Klari¿ou, l’oracolo di Apollo, nella città di Claros, sulla costa egea dell’Asia 
minore, vicino a Colofone. Sodano informa che Tacito (Ann. II 54,3) aggiunge, a quelli del De mysteriis, 
alcuni particolari sul rito che contribuiscono a precisarlo e a chiarirlo: bevuta l’acqua di una fonte 
misteriosa il sacerdote dà responsi in versi. Un’altra testimonianza è in Plinio (H. N. II 106,232), dove si 
fa riferimento al fatto che il sacerdote, bevendo l’acqua, abbrevia la sua vita (cfr. Sodano, I misteri 
egiziani, cit., p. 298). Secondo G. Luck, Arcana Mundi, magic and the occult in the Greek and Roman 
worlds, Johns Hopkins University Press, Baltimore, 2006, p. 363, l’acqua semplicemente aveva il compito 
di disporre il profeta alla preghiera, ma la vera illuminazione doveva comunque provenire dall’esterno. A 
presiedere il culto, spiega A. Busine, La consultation de l’oracle d’Apollon dans le discours de Jamblique, 
«Kernos» 15 (2002), pp. 187-198, spec. p. 192, erano un sacerdote (nominato a vita), un profeta (che 
veniva cambiato ogni anno) ed un tespiade (anch’esso nominato a vita), assistiti da uno o due segretari. 
Giamblico non offre molte notizie in merito alle funzioni liturgiche adempiute dalle singole autorità 
religiose, ma è possibile ipotizzare «le schéma du rite théurgique, dans lequel il établit une relation 
triangulaire entre le pneuma divin, le théurge, qui dirige les opérations et le prophète, qui sert de 
réceptacle au dieu».  
318
 123.16: oi¸ de\ stomi¿oij, probabile riferimento all’esistenza di una caverna (stovmion) scavata sotto il 
tempio di Delfi (cfr. DM 126.6, 10).  
319
 123.16-17: de\ stomi¿oij … qespi¿zousai, è l’oracolo di Apollo Pitio a Delfi, nella Focide, regione della 
Grecia centrale. La Pizia, la sacerdotessa, era «posseduta da Apollo (126.8-9 e 14), diveniva il medium 
del dio. Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 299, segue Dodds e afferma che «la trance della Pizia era 
piuttosto un fenomeno di autosuggestione, allo stesso modo della moderna trance medianica, cui 
contribuivano gli atti rituali, che la sacerdotessa doveva compiere, prima della «seduta»: bagnarsi, forse, 
nella fonte Castalia […], bere, forse, ad una sorgente sacra; venire in un primo contatto con il dio per il 
tramite dell’alloro […]; sedere, infine, su una specie di sedile che sovrastava il tripode (o il tetrapode, 
secondo Myst. 126.7-8) aureo, su cui era posto il lebete rotondo, traforato: questo doveva essere l’atto 
rituale che stabiliva il contatto definitivo con il dio, il «controllo» medianico sul medium dello spiritismo 
moderno». Per quanto concerne, invece, il giudizio di Dodds riportato da Sodano, cfr. Dodds, I Greci e 
l’irrazionale, cit., pp. 94-95.  
320
 123.17-124.1: oi¸ d' e)c u(da/twn … profh/tidej, spiega Moreschini: «L’oracolo dei Branchidi, cioè dei 
discendenti di Branco, un mitico indovino, era situato a Didime, vicino a Mileto. Prima di dare i responsi, 
la sacerdotessa dell’oracolo di Didime entrava in trance più o meno allo stesso modo della Pizia» 
(Moreschini, I misteri egiziani, cit., p. 219). A detta di Sodano è probabile che Giamblico stia qui 
confondendo le pratiche rituali di Didime con quelle di Delfi (cfr. Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 300).  
321
 Commento 124.1-9: tre sono gli oracoli più importanti menzionati da Porfirio, benché ne siano stati 
tralasciati molti altri dello stesso genere. Si evince, tuttavia, che l’argomentazione porfiriana non sia 
stata riprodotta per intero. Una caratterizzazione del testo in tale direzione si può scorgerla 
nell’affermazione di 124.4-5, kaiì aÀma ouÂ eÀneka e)zhteiÍto i¸kanw½j a)nedi¿daskej. Riproporrò qui di seguito 




To\ dh\ e)n Kolofw½ni manteiÍon322 o(mologeiÍtai para\ pa=si di' uÀdatoj xrhmati¿zein. 
Eiånai ga\r phgh\n e)n oiãk% katagei¿% kaiì a)p' au)th=j pi¿nein to\n profh/thn eÃn tisi 
taktaiÍj nuci¿n, i¸erourgiw½n pollw½n genome/nwn pro/teron, pio/nta de\ xrhsm%deiÍn 
ou)ke/q' o(rw¯menon toiÍj parou=si qewroiÍj.323 To\ me\n ouÅn eiånai mantiko\n e)keiÍno to\ 
uÀdwr au)to/qen pro/dhlon! to\ de\ pw½j e)sti toiou=ton, ou)ke/t' aÃn, kata\ th\n 
paroimi¿an, pa=j a)nh\r gnoi¿h! dokeiÍ me\n ga\r dih/kein ti di' au)tou= pneu=ma 
mantiko/n!324 ou) me/ntoi to/ ge a)lhqe\j ouÀtwj eÃxei. To\ ga\r qeiÍon ou) diapefoi¿thken 
ouÀtw diastatw½j kaiì meristw½j325 e)n toiÍj au)tou= mete/xousin, a)ll' w¨j pare/xon 
eÃcwqen kaiì e)pila/mpon th\n phgh/n,326 plhroiÍ duna/mewj au)th\n a)f' e(autou= 
                                                                                                                                                                          
s’agissait»; Moreschini, p. 219: «tu spiegavi a sufficienza per quale motivo facevi queste ricerche»; 
Sodano, p. 128: «facevi comprendere sufficientemente ciò che si domandava»; Clark, Dillon, Hershbell, 
p. 145: «sufficiently explained why you investigate them». In realtà, in questa come in altre precedenti 
occasioni (cfr. DM 109.6-10), Porfirio si era limitato a descrivere la pratica divinatoria secondo la mera 
osservazione dei suoi atti ed effetti esteriori, in questo modo offrendo della medesima una spiegazione 
naturale: l’acqua, ad esempio, è un elemento che trasmette la divinazione. Quello del filosofo di Tiro, 
pertanto, non è l’atteggiamento di chi lascia intendere qualcosa di già detto in precedenza, a p. 123.14. 
A riprova di ciò si tenga presente il giudizio perentorio di Saffrey, secondo il quale Giamblico non 
avrebbe riprodotto esattamente la questione sollevata da Porfirio: «il ne nous dis pas comment 
Porphyre expliquait cette divination oraculaire» (cfr. Porphyre, Lettre à Anébon l’Égyptien, cit., p. 24). In 
altre parole, al di là di una concezione puramente fisica della mantica, mancano specifiche obiezioni di 
Porfirio in tal senso.  
322
 Commento 124.10-125.7: il passo consta di due parti principali. Nella prima (124.10-18) è descritto il 
rituale delfico della divinazione mediante l’acqua. Nella seconda (124.18-125.7), invece, Giamblico torna 
a proclamare l’assoluta trascendenza dell’essere divino rispetto alle creature e gli enti naturali che di 
esso partecipano in virtù della sua potenza divinatrice. Nel finale è racchiuso l’aspetto più interessante 
della questione: l’ispirazione non proviene tutta dal dio, ma facendo sorgere l’attitudine e la 
purificazione del soffio luminoso che è in noi, grazie a ciò noi siamo in grado di contenere il dio.  
323
 124.11-15: Eiånai … qewroiÍj, il rituale viene officiato all’interno di una casa sotterranea, entro la 
quale sgorga una fonte d’acqua: il sacerdote si abbevera in certe notti stabilite, a seguito di molte 
cerimonie sacre, dopodiché profetizza senza essere più visto dagli spettatori presenti.  
324
 124.15-18: To\ me\n … mantiko/n, che quest’acqua sia profetica – spiega Giamblico - è chiaro di per sé 
(au)to/qen), ma il modo in cui lo sia nessun uomo (pa'" anhvr, cfr. DM 198.6), come dice il proverbio, 
potrebbe mai sapere. Vedi anche Platone, Epin. 978a 1. Sembra, infine, che un soffio mantico percorra 
l’acqua, ma è ancora il punto di vista di Porfirio, e Giamblico si affretta a precisare che le cose non 
stanno così.  
325
 125.1:  diastatw½j kaiì meristw½j, cfr. DM 32.17-18: l’essere divino si trova in colui che è governato 
non secondo l’estensione (32.17, kata\ diavstasin) né, tantomeno, secondo una divisione in parti (32.18, 
ajpodialhvyew" meristh'").  
326
 125.2:  th\n phgh/n, il termine è di origine caldaica, ove si riferisce al Principio che genera o che crea 
ogni cosa. Cfr. Porfirio, La filosofia rivelata dagli Oracoli, cit., p. 171, oracolo 2, e p. 599.  
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mantikh=j!327 ou) me/ntoi tou= ge qeou= pa=sa/ e)stin h( e)pi¿pnoia hÀntina pare/xei to\ 
uÀdwr, a)ll' auÀth me\n e)pithdeio/thta mo/non kaiì a)poka/qarsin tou= e)n h(miÍn 
au)goeidou=j pneu/matoj328 e)mpoieiÍ, di' hÁn dunatoiì gigno/meqa xwreiÍn to\n qeo/n.329  
125.7-126.4 
ãAllh d' e)stiìn330 h( tou= qeou= parousi¿a kaiì prote/ra tau/thj kaiì aÃnwqen 
e)nastra/ptousa!331 auÀth toi¿nun ou)deno\j a)fe/sthke tw½n e)xo/ntwn dia\ th=j 
oi¹keio/thtoj sunafh\n332 pro\j e(auth/n! pa/resti d' eu)qu\j kaiì xrh=tai w¨j o)rga/n%333 
                                                           
327
 124.18-125.3: To\ ga\r … mantikh=j, l’essere divino non abita le nature create in maniera divisa e 
parziale, ma arreca la sua potenza dall’esterno e, illuminando la fonte, questa viene riempita della sua 
potenza divinatrice.  
328
 125.6: au)goeidou=j pneu/matoj, l’influenza benefica del pneu'ma divino sul pneu'ma luminoso dell’anima 
umana è stata posta in rilievo da M. Di Pasquale Barbanti, la quale cita e commenta il passo di p. 125.1-
6: «la luce irraggiata dalla divinità, immateriale, inestesa e indivisibile, non può entrare in contatto con 
l’uomo se non attraverso una forma di illuminazione esterna che si attua su una sostanza altrettanto 
immateriale e pura» (M. Di Pasquale Barbanti, Ochema-Pneuma e Phantasia nel Neoplatonismo, cit., p. 
145).  
329
 125.3-7: ou) me/ntoi … to\n qeo/n, l’ispirazione provocata dall’acqua non proviene tutta dal dio: questi, 
infatti, fa sorgere soltanto l’attitudine e la purificazione del soffio luminoso che è in noi, cosicché siamo 
in grado di contenerlo. L’espressione di' hÁn dunatoiì gigno/meqa xwreiÍn to\n qeo/n viene presa in esame 
da Sodano che la compara, oltre che ai passi 86.4-5 e 87.7-8 del De mysteriis, anche a CH XIII 8 (204.5-6), 
rinvenendo nell’azione di ricevere in sé il dio un’intrinseca sfumatura mistica (cfr. Sodano, I misteri 
egiziani, cit., pp. 297-298).  
330
 Commento 125.7-126.4: il passo include diversi elementi incontrati nei capitoli precedenti, 
particolarmente quelli relativi all’entusiasmo (capp. IV-VI). Anche in questa sede si possono rintracciare 
talune costanti: la presenza (parousi¿a) del dio che risplende dall’alto (aÃnwqen); l’affinità (sunafh\n) che 
intercorre fra questa e l’invasato; la possessione del profeta che, in tale circostanza, non appartiene più 
a se stesso, smarrisce la propria coscienza, non riconosce più il luogo nel quale si trova; infine fa persino 
fatica a riaversi dopo aver profetato. Per quanto riguarda, invece, il rispetto della norma rituale, 
Giamblico informa che il sacerdote, prima di bere l’acqua, digiuna un giorno e una notte interi, 
ritirandosi in disparte, lontano dalla folla, presso i santuari, allo scopo di rendersi puro ed atto a ricevere 
in sé il dio, staccandosi e allontanandosi dalle cose umane. In seguito a ciò egli possiede l’ispirazione del 
dio che lo illumina e rende pura la dimora della sua anima. In questo modo il dio gli dona una 
possessione ed una presenza perfetta e senza ostacolo.  
331
 125.8: parousi¿a, la presenza del dio possiede un valore indiscutibilmente superiore rispetto alla sola 
ispirazione. Il fatto, poi, che essa risplende dall’alto (aÃnwqen e)nastra/ptousa) si riconnette, da un lato, 
alle manifestazioni luminose della gerarchia celeste, discusse nel Libro II (86.5-87.13); dall’altro assume 
una delle principali caratteristiche della prescienza divina, quella della sua provenienza dall’alto (cfr. DM 
100.7).  
332
 125.10: sunafh\n, tra la presenza divina ed il profeta s’instaura un contatto che sfocia 
nell’entusiasmo. Lo stesso vocabolo era stato impiegato da Giamblico nel Libro I, a proposito del fatto 
che il contatto  (8.4) con la divinità non produce la conoscenza degli dèi, quest’ultima essendo innata in 
noi. Tornando al passo in questione sunafhv sembra essere peculiarità esclusiva di coloro i quali già 
possiedono, in partenza, un’affinità con il dio, dunque i profeti-sacerdoti. Affinità che C. Addey ritiene 
essere ontologica (cfr. Addey, Divine Possession and Divination..., cit., p. 176).  
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t%½ profh/tv ouÃte e(autou= oÃnti ouÃte parakolouqou=nti ou)de\n oiâj le/gei hÄ oÀpou gh=j 
e)stin!334 wÐste kaiì meta\ th\n xrhsm%di¿an mo/gij pote\ e(auto\n lamba/nei!335 kaiì 
pro\336\ tou= pi¿nein de\ ouÀtwj a)siteiÍ th\n h(me/ran oÀlhn kaiì nu/kta, kaiì e)n i¸eroiÍj 
tisin a)ba/toij t%½ plh/qei kaq' e(auto\n a)nakexw¯rhken a)rxo/menoj e)nqousia=n, kaiì 
dia\ th=j a)posta/sewj kaiì a)pallagh=j tw½n a)nqrwpi¿nwn pragma/twn aÃxranton337 
e(auto\n ei¹j u(podoxh\n338 tou= qeou= paraskeua/zei! e)c wÒn dh\ ei¹j kaqara\n eÀdran339 
th=j e(autou= yuxh=j e)lla/mpousan340 eÃxei th\n tou= qeou= e)pi¿pnoian, a)kw¯luto/n te 
au)tv= pare/xei th\n katokwxh\n kaiì th\n parousi¿an telei¿an a)nempo/diston. 
 
 
                                                                                                                                                                          
333
 125.11: w¨j o)rga/n%, cfr. DM 115.6-7, ove è detto che la divinità dispone delle singoli parti dell’essere 
umano come di strumenti (wJ" ojrgavnoi") per la propria attività.  
334
 125.12-13: ouÃte … e)stin, il profeta non appartiene a se stesso, non ha alcuna coscienza di quello che 
dice o del luogo in cui si trova. La spiegazione di questo fenomeno è già stata fornita a 114.15-17: il 
medium viene completamente posseduto dal dio, dunque l’oracolo deve essere proferito senza subire 
alterazioni causate dai movimenti corporei e psichici del doxeuv". Vedi anche DM 115.10-15.  
335
 125.13-14: wÐste … lamba/nei, la difficoltà a riaversi dopo aver rivelato il responso dell’oracolo è 
esperienza diffusa, attestata in tutto il mondo antico. Secondo J. Frazer, Il ramo d’oro. Studio sulla magia 
e la religione, Bollati Boringhieri, Torino, 2012, p. 118, lo stato alterato di coscienza riflette la credenza 
delle civiltà primitive nell’incarnazione temporanea di uno spirito o di una divinità in persone possedute: 
«mentre dura la possessione la loro personalità è vacante e la presenza dello spirito è rivelata da tremiti 
convulsi e da scosse di tutto il corpo dell’uomo, da gesti selvaggi e da sguardi eccitati, tutte cose che 
vengono riferite non all’uomo ma allo spirito che è entrato in esso; in questo stato anormale tutto ciò 
che esso dice viene accettato come la voce di dio o dello spirito che dimora in esso e parla attraverso di 
lui […]. Quando il sacerdote aveva rivelato il responso dell’oracolo il violento parossismo gradualmente 
diminuiva, e gli seguiva una relativa calma». 
336
 Commento 125.15-126.4: Giamblico entra adesso nel vivo della prassi rituale: prima di bere l’acqua, 
il sacerdote digiuna un giorno e una notte interi, andando successivamente a ritirarsi nei santuari 
inaccessibili alla folla. Egli deve rendersi puro (aÃxranton e(auto\n … paraskeua/zei), staccandosi e 
allontanandosi dalle cose umane: così facendo accede allo stato dell’illuminazione, rende pura la dimora 
dell’anima e il dio gli concede una possessione ed una presenza perfetta e priva di ostacoli. Sul tema 
della catarsi cfr. Giamblico, De an. apud Stob. I, 455, 25-456,8: la purificazione decreta la separazione dal 
corpo e la liberazione dai suoi legami, ma affranca altresì dalle nature create e dalla corruzione ad esse 
connessa.  
337
 aÃxranton, cfr. DM 69.14, l’anima, evolvendosi in anima angelica (ajggelikh\n yuxh\n), giunge a 
produrre una vita immacolata (aÃxranton zwhvn).  
338
 u(podoxh\n, l’anima diviene ricettacolo del dio (cfr. DM 176.10-13; 239.5-6). A tale proposito scrive 
Shaw, Theurgy and the soul, cit., p. 86: «the theurgist had to purify the future vehicle of the god in order 
to receive its power, for the presence of the god was always in proportion to the purity of its 
receptacle».  
339
 126.1: eÀdran, cfr. DM 24.15-18, i  corpi fornisco la sede alle cause superiori. In questo caso, allora, 
eÀdra diviene sinonimo di sw'ma, ed esprime l’idea di una purezza corporea che va intesa come 
un’assenza di contatto con la materia.  
340




H¸ d'e)n DelfoiÍj profh=tij,341 eiãte a)po\ pneu/matoj leptou= kaiì purw¯douj 
a)naferome/nou poqe\n a)po\ stomi¿ou qemisteu/ei toiÍj a)nqrw¯poij, eiãte e)n t%½ a)du/t% 
kaqhme/nh e)piì di¿frou xalkou= treiÍj po/daj eÃxontoj xrhmati¿zei,342 eiãte kaiì e)piì tou= 
tetra/podoj343 di¿frou oÀj e)stin i¸ero\j tou= qeou=, pantaxh= ouÀtw di¿dwsin e(auth\n t%½ 
qei¿% pneu/mati, a)po/ te th=j tou= qei¿ou puro\j344 a)ktiÍnoj katauga/zetai.345 Kaiì oÀtan 
me\n a)qro/on kaiì polu\ to\ a)nafero/menon a)po\ tou= stomi¿ou346 pu=r ku/kl% 
                                                           
341
 Commento 126.5-127.3: Giamblico passa ora alla descrizione del rituale mantico in uso a Delfi. Il 
passo può essere suddiviso in tre parti. Nella prima (126.5-11) egli descrive la profetessa intenta ad 
inalare un soffio leggero ed infuocato che proviene dalla bocca della terra. Per attendere a questa 
operazione ella sta seduta nel recesso su un seggio di bronzo che può essere a tre o quattro piedi, sacro 
al dio, in questo modo abbandonandosi allo spirito divino e lasciandosi illuminare dal raggio del fuoco 
del dio. Nella seconda parte (126.11-17) Giamblico fornisce particolari sull’illuminazione che avviene 
attraverso il fuoco: quando questo sale dal recesso avvolge in cerchio la profetessa che, stando sul 
seggio del dio, ne acquisisce la potenza divinatrice e, grazie a questi due preparativi, diviene possesso 
del dio. Nella terza ed ultima parte (126.17-127.3), infine, il dio è presente, illumina la profetessa ma 
resta separato da questa, in quanto diverso sia dal fuoco, sia dal soffio, sia dal seggio di bronzo, sia da 
tutto l’apparato naturale e sacro che si vede in quel luogo.  
342 126.7 e 8: qemisteu/ei, xrhmati¿zei, scrive Sodano, I misteri egiziani, cit., pp. 299-300, a proposito di 
questi due termini, che «il De mysteriis non consente il dubbio che i responsi della Pizia potessero essere 
il risultato di un rimescolamento consapevole e intenzionale di dati, da parte dei sacerdoti: il centro 
oracolare di Delfi costituiva anche un potere politico ed è quindi probabile l’intervento dell’intelligenza 
umana, non solo nel mettere in ordine le parole, nel renderle coerenti con la domanda, nel versificarle; 
anche se, naturalmente, sarebbe troppo semplicistico vedere nelle manipolazioni sacerdotali 
un’impostura cosciente e cinica». 
343
 126.8 e 9: treiÍj po/daj, tetra/podoj, il tripode sacro era legato alla proclamazione degli oracoli, alla 
mantica ispirata. Per la presenza del numero tre è l’immagine del fuoco e del cielo, mentre il numero 
quattro designa la terra (cfr. J. Chevalier, A. Gheerbrant, Dizionario dei Simboli, BUR, Milano, 2010, pp. 
500-501). Vedi anche il giudizio espresso da E. Will, Sur la nature du pneuma delphique, «Bullettin de 
correspondance hellénique», 66-67 (1942), pp. 161-75, spec. p. 161, a proposito del seggio sacro ad 
Apollo: «L’adyton du temple (ainsi conçoit-on ordinairement les choses), ou plus exactement le trépied 
de la Pythie, s’elevait à l’endroit précis où d’une cravasse, d’une fente dans le roc montaient des 
exhalaisons, celles-là mêmes qui provoquaient le délire de la Pythie. Sur la nature cependant de ces 
exhalaisons on est en général assez discret: vapeurs, fumées, émanations gazeuses, on n’obtient pas de 
réponse précise sur ce point». Sull’interpretazione numerologica di questo passo vedi anche Busine, La 
consultation …, cit., p. 195.  
344
 126.11: qei¿ou puro\j, l’espressione è da mettere in relazione con t%½ qei¿% pneu/mati della riga 10. In 
questo caso ‘fuoco’ e ‘spirito’ diventano sinonimi, perché entrambi svolgono la funzione di illuminare la 
sacerdotessa.  
345
 126.11: katauga/zetai, il verbo echeggia l’illuminazione del pneu'ma aujgoeidev", e si riconnette con 
quanto detto a p. 126.5. Sul ruolo dell’illuminazione divina nella profezia cfr. Plutarco, De Pyth. orac. 
397c: ejkei'no" de\ movna" ta\" fantasiva" parivsthsi kai\ fw'" ejn th'/ yuxh'/ poiei' pro\" to\ mevllon (trad. it.: 
«Egli [scil. il dio] provoca le rappresentazioni e genera luce nell’anima, in riflesso all’avvenire» (Cilento, 
Iside e Osiride e Dialoghi delfici, Bompiani, Milano, 2008, p. 217).  
346
 126.12-13: a)po\ tou= stomi¿ou, cfr. Strabone IX, 3.5. 3-6:  u(perkeiÍsqai de\ tou= stomi¿ou tri¿poda 
u(yhlo/n, e)f' oÁn th\n Puqi¿an a)nabai¿nousan dexome/nhn to\ pneu=ma a)poqespi¿zein eÃmmetra/ te kaiì aÃmetra 
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pantaxo/qen au)th\n perie/xv,347 plhrou=tai a)p' au)tou= qei¿aj au)gh=j! oÀtan d' ei¹j 
eÀdran e)nidruqv= tou= qeou=, tv= staqer#= tou= qeou= mantikv= duna/mei sunarmo/zetai! e)c 
a)mfote/rwn de\ tw½n toiou/twn paraskeuw½n oÀlh gi¿gnetai tou= qeou=. Kaiì to/te dh\ 
pa/restin au)tv= xwristw½j o( qeo\j e)pila/mpwn, eÀteroj348 wÔn kaiì tou= puro\j kaiì tou= 
pneu/matoj kaiì th=j i¹di¿aj eÀdraj kaiì pa/shj th=j periì to\n to/pon fusikh=j kaiì i¸era=j 
fainome/nhj kataskeuh=j. 
127.4-128.4 
Kaiì mh\n hÀ ge e)n  Bragxi¿daij349 gunh\ xrhsm%do/j, eiãte350 r(a/bdon eÃxousa th\n 
prw¯twj u(po\ qeou= tinoj paradoqeiÍsan plhrou=tai th=j qei¿aj au)gh=j, eiãte e)piì 
aÃconoj kaqhme/nh prole/gei to\ me/llon, eiãte tou\j po/daj hÄ kra/spedo/n ti te/ggousa 
t%½ uÀdati hÄ e)k tou= uÀdatoj a)tmizome/nh de/xetai to\n qeo/n, e)c a(pa/ntwn tou/twn 
e)pithdei¿a paraskeuazome/nh pro\j th\n u(podoxh\n eÃcwqen au)tou= metalamba/nei.      
DhloiÍ de\ kaiì to\ tw½n qusiw½n plh=qoj kaiì o( qesmo\j th=j oÀlhj a(gistei¿aj kaiì oÀsa 
                                                                                                                                                                          
(«nei pressi dell’apertura è collocato un trepiede sopraelevato, sul quale siede la Pizia per ricevere il 
soffio e proferire gli oracoli in versi o in prosa», mia traduzione).  
347
 126.13: ku/kl% pantaxo/qen au)th\n perie/xv, è il soffio divino che coercide il posseduto durante il 
processo mantico. L’espressione non è nuova: cfr. DM 25.17 (kuvklw perievxousi) 103.15 (perievxei 
kuvklw/).  
348
 126.18: xwristw'", eÀteroj, i due vocaboli denotano l’uno la trascendenza del dio, l’altro la sua 
assoluta difformità di sostanza rispetto alla natura visibile, dunque materiale, della sua manifestazione. 
Giamblico, infatti, avverte di non identificare il dio con il fuoco, il soffio, il tripode (o tetrapode), 
l’apparato fisico o gli oggetti sacri impiegati nel culto. Va detto, tuttavia, che la questione su come il 
pneu'ma delfico debba essere concepito, se come una realtà spirituale ovvero materiale, rimane aperta, 
come ha osservato Will, Sur la nature du pneuma delphique, cit., p. 175, il quale si domanda: «Comment 
alors expliquerez-vous le transes de la Pythie, s’il n’y avait pas d’exhalaisons?». L’interrogazione fa 
emergere due considerazioni di fondo: se il soffio fosse di natura spirituale, la Pizia inalandolo non 
inalerebbe null’altro che semplice vapore. Se, invece, il soffio fosse effettivamente di natura materiale – 
questa apparendo la teoria ivi sostenuta da Giamblico - , nondimeno si dovrebbe credere che esso venga 
per così dire attraversato, informato dalla presenza di un dio, benché nel caso della mantica onirica il 
soffio divino era stato definito intangibile ed incorporeo. In tutti i casi pare che Giamblico sostenga, 
senza lasciare adito a nessun dubbio, questa seconda eventualità, e cioè un pneu'ma di natura corporea, 
le cui proprietà mantiche restano però incorporee e profetiche.  
349
 127.4: Bragxi¿daij, Moreschini,  I misteri egiziani, cit., p. 223, traccia una breve storia delle 
vicissitudini di quest’oracolo: «L’oracolo dei Branchidi […] fu famoso soprattutto durante l’età arcaica 
della Grecia, fino a quando, nel 480 a.C., esso fu consegnato a Serse e i Branchidi chiesero al re persiano 
di essere trasferiti all’interno della Persia, nella Battriana; centocinquant’anni dopo Alessandro Magno 
raggiunse quel luogo e, su istigazione dei Milesii, che militavano nel suo esercito, li sterminò tutti». 
350
 Commento 127.4-11: eiãte … metalamba/nei, Giamblico offre almeno quattro varianti del rito 
impiegato dalla sacerdotessa per ricevere il dio: 1) tiene la verga che originariamente le fu consegnata 
da un dio e, in questo modo, viene riempita dell’illuminazione divina (127.4-6); 2) predice il futuro 
stando seduta sul timone di un carro (127.6-7); 3) riceve il dio coprendo con l’acqua i piedi o una frangia 
della veste (127.7-8); 4) aspira vapori dall’acqua (127.8-9). Tutto il complesso dell’ispirazione giunge alla 
sacerdotessa dall’esterno, previa adeguata preparazione rituale (127.10-11).  
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aÃlla dra=tai pro\ th=j xrhsm%di¿aj qeoprepw½j, ta/ te loutra\ th=j profh/tidoj kaiì 
h( triw½n oÀlwn h(merw½n a)siti¿a kaiì h( e)n a)du/toij au)th=j diatribh\ kaiì e)xome/nhj hÃdh 
t%½ fwtiì kaiì terpome/nhj e)n poll%½ xro/n%: kaiì ga\r au)ta\ pa/nta para/klhsin tou= 
qeou= wÐste paragene/sqai kaiì parousi¿an eÃcwqen e)pidei¿knusin, e)pi¿pnoia/n te 
qaumasi¿an oiàan priìn kaiì ei¹j to\n sunh/qh to/pon a)fike/sqai, kaiì e)n au)t%½ t%½ 
pneu/mati t%½ a)po\ th=j phgh=j a)naferome/n% eÀtero/n tina presbu/teron xwristo\n 
a)po\ tou= to/pou qeo\n a)nafai¿nei, to\n aiãtion kaiì tou= to/pou kaiì th=j phgh=j au)th=j 












                                                           
351 Commento 127.12-128.4: DhloiÍ … oÀlhj, che il dio compia tutte queste azioni rimanendo 
all’esterno è dimostrato dalla serie dei preparativi accennata in precedenza: 1) i numerosi sacrifici, il 
rituale e tutti i gesti liturgici effettuati in onore del dio prima dell’oracolo (127.12-14); 2) i bagni della 
profetessa e il digiuno di tre giorni (127.14-15); 3) il soggiorno nel tempio quando è già posseduta dalla 
luce e ne gode per lungo tempo (127.16-17). Le operazione sin qui descritte fanno parte del complesso 
dell’invocazione, affinché il dio si manifesti ed ispiri la sacerdotessa ancora prima che essa arrivi al luogo 
preposto per il vaticinio. Tale luogo, inoltre, manifesta un secondo dio, più venerabile rispetto al primo 





Quello presente può essere definito un intermezzo: Giamblico stila una sintesi dei 
principi generali precedentemente discussi, e riguardanti la divinazione per entusiasmo 
e la divinazione oracolare. L’attenzione viene qui focalizzata sulla potenza divinatoria: 
quando questa è inseparabile dai luoghi e dai corpi che ne beneficiano, non può 
conoscere il futuro. Al contrario, quando essa è liberata e staccata dai luoghi e dai 
tempi che sono misurati dai numeri, informa sempre gli esseri che vivono nel tempo, e 
comprende nell’unità la verità degli universali in qualità di sostanza separata e 
trascendente. Giamblico ne conclude, allora, che la potenza divinatrice non è racchiusa 
da nessun luogo e da nessun corpo particolare di uomo; non si attesta nell’anima o in 
una sola specie di esseri particolari, essendo separata e indivisibile. Tutte le creature 
possono partecipare di tale potenza che le illumina dal di fuori e abbraccia la terra con 




Fai¿netai dh\ ouÅn kaiì h( tw½n xrhsthri¿wn mantei¿a sunomologou=sa352 taiÍj oÀlaij353 
u(poqe/sesin aÁj proeirh/kamen periì th=j mantikh=j. ¹Axw¯ristoj354 me\n ga\r ouÅsa th=j 
fu/sewj tw½n to/pwn kaiì tw½n u(pokeime/nwn au)tv= swma/twn h( toiau/th du/namij, hÄ 
proi+ou=sa kata\ ki¿nhsin th\n a)forizome/nhn a)riqm%½,355 ou) du/natai ta\ pantaxou= kaiì 
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 128.6: sunomologou=sa, la divinazione oracolare concorda, nel suo complesso, con i principi 
fondamentali della mantica. Van Liefferinge mette in risalto proprio quest’aspetto: «La divination par les 
oracles se rattache donc essentiellement à la divination par enthousiasme, en ceci que le prêtre de 
Colophon ou la prophétesse de Delphes ou encore celle des Branchides deviennent des réceptacles pour 
le dieu» (Van Liefferinge, La théurgie, cit., p. 121).  
353
 128.6: taiÍj oÀlai", è qui opportuno ripassare i principi fondamentali della divinazione: essa è di 
origine soprannaturale, ingenerata, eterna, indivisibile, separata e viene all’uomo dall’esterno.  
354
 ¹128.7: Axw¯ristoj, nella prospettiva di Porfirio la divinazione, in quanto potenza naturale, non è 
separata dai luoghi e dagli enti fisici che ne sono il soggetto.  
355
 128.9-10: kata\ ki¿nhsin th\n a)forizome/nhn a)riqm%, alla lettera è il movimento stabilito dal numero, 
che Moreschini, I misteri egiziani, cit., p. 224riferisce ad una «potenza divinatoria di tipo materiale, che, 
quindi, sottoposta al movimento, non può conoscere le realtà immobili, vale a dire gli dèi, qui definiti 
con termini che si adattano normalmente alle idee platoniche».  
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a)eiì progignw¯skein w¨sau/twj!356 a)feime/nh d' a)po/lutoj357 tw½n to/pwn kaiì tw½n 
diamemetrhme/nwn toiÍj a)riqmoiÍj xro/nwn (aÀte dh\ krei¿ttwn ouÅsa tw½n gignome/nwn 
kata\ xro/non kaiì tw½n u(po\ to/pou katexome/nwn)358 toiÍj pantaxou=359 ouÅsin e)c iãsou 
pa/resti, kaiì toiÍj kata\ xro/non360 fuome/noij pa/ntote aÀma su/nestin, e)n e(ni¿ te 
sunei¿lhfe361 tw½n oÀlwn th\n a)lh/qeian dia\ th\n xwristh\n362 e(auth=j kaiì 
u(pere/xousan ou)si¿an. 
128.19-129.13 
Ei¹ dh\ tau=ta o)rqw½j ei¹rh/kamen, u(p' ou)deno\j ouÃte to/pou ouÃte meristou= sw¯matoj 
a)nqrwpi¿nou ouÃte yuxh=j katexome/nhj e)n e(niì eiãdei meristw½n periei¿lhptai 
meristw½j h( mantikh\ tw½n qew½n du/namij,363 xwristh\ d' ouÅsa kaiì a)diai¿retoj oÀlh 
pantaxou= pa/resti toiÍj metalamba/nein au)th=j duname/noij, eÃcwqe/n te e)pila/mpei 
kaiì plhroiÍ pa/nta, di' oÀlwn te tw½n stoixei¿wn diapefoi¿thke, gh=n te kaiì a)e/ra 
kaiì pu=r kaiì uÀdwr katei¿lhfen, ou)de/n te aÃmoiron e(auth=j ouÃte tw½n z%¯wn ouÃte 
tw½n a)po\ fu/sewj dioikoume/nwn a)polei¿pei, a)lla\ toiÍj me\n ma=llon toiÍj de\ hÂtton 
a)f' e(auth=j di¿dwsi¿ tina moiÍran prognw¯sewj!364 au)th\ me/ntoi pro\ tw½n oÀlwn 
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 128.10-11: ta\ pantaxou= kaiì a)eiì [progignw¯skein] w¨sau/twj, «le cose che sono ovunque e sempre 
allo stesso modo», con riferimento a realtà immutabili di tipo materiale.  
357
 128..11: a)po/lutoj, la risposta di Giamblico parte dal fatto che la divinazione è indipendente dai 
luoghi e dai corpi fisici. Il termine  a)po/lutoj era già stato impiegato a p. 107.7 (thn ajpovluton 
ejnevrgeian) per indicare la libera attività dell’anima sganciata dal corpo durante la fase del dormire. 
Anche in questo caso l’A. tratta di un distaccamento dalla materia, il quale decide della possibilità stessa 
di vaticinare e profetizzare. 
358
 128.13-14: aÀte … katexome/nwn, la duvnami" divina è superiore a ciò che accade nel tempo ed è 
contenuto nel luogo.  
359
 128.10 e 14: pantaxou', cfr. DM 27.9, agli dèi è concesso andare ovunque; DM 31.13, la luce degli dèi 
è unica e medesima dappertutto; 52.15, la forma divina inserisce ovunque la medesima e unica sostanza 
tutta intera. Il significato di pantaxou' conferma l’idea di fondo inerente la potenza divina: essa è sempre 
la medesima, invariabile in ogni luogo.  
360
 128.13 e 15: kata\ xro/non, cfr. DM 151.12: nessuna cosa prodotta dal tempo o dalla mescolanza che 
avviene secondo il tempo, può racchiudere entro di sé gli dèi.  
361
 128.16: sunei¿lhfe, la potenza divinatrice comprende nell’unità la verità degli universali. Cfr. DM 
21.11, ove Giamblico parlando dell’uno afferma che esso comprende i fini di tutte le operazioni e di tutte 
le sostanze.  
362
128.17:  xwristh\n, la sostanza della potenza divinatrice è separata e sovraeminente rispetto alle 
realtà del mondo in divenire. Cfr. DM 106.5 ove lo stesso termine indica la vita dell’anima separata dal 
corpo.  
363
 128.19-129.3: Ei¹ dh\ … du/namij, sostanziale ricapitolazione dei punti precedenti: la potenza mantica 
degli dèi non è racchiusa da nessun luogo, da nessun corpo particolare di uomo o animale, né 
tantomeno da una sola specie di esseri particolari.  
364
 129.3-10: xwristh\ … prognw¯sewj, anche in questo caso Giamblico ribadisce concetti espressi nelle 
pagine precedenti: la potenza mantica, separata e indivisibile è presente tutta intera e dappertutto, a 
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prou+pa/rxousa au)t%½ t%½ xwrist%½ e(auth=j i¸kanh\ ge/gonen a)poplhrw½sai pa/nta, kaq' 















                                                                                                                                                                          
disposizione di coloro che ne partecipano; essa illumina dall’esterno e rimpie tutte le cose, attraversa 
tutti gli elementi, abbraccia terra, aria, fuoco e acqua.  
365 129.11-13: au)th\ … mete/xein, Giamblico distingue, almeno ad un livello terminologico, la potenza 
divinatrice dalla prescienza: la prima, infatti, permea tutti gli esseri viventi, ma ad alcuni dona una parte 
naggiore della sua prescienza, ad altri una parte minore. In realtà, le caratteristiche di entrambe sono 
identiche, in quanto la potenza divinatrice esiste prima (prou+pa/rxousa) dell’universo (cfr. DM 100.8-9), 
ed essendo separata è capace di riempire tutte le cose,  a seconda della possibilità che ha ciascuno di 





Dopo aver diffusamente parlato della divinazione pubblica (sogni, entusiasmo, teoforia, 
oracoli) Giamblico esamina un’altra forma di divinazione, stavolta privata, chiamata in 
causa da Porfirio e relativa a coloro che stanno in piedi sui caratteri. Ebbene, di questa 
mantica dispongono rettamente i teurghi, ma anche coloro i quali operano in maniera 
analoga con la menzogna e l’inganno, ottenendo non già la presenza di un dio, benzì 
un’apparizione oscura e immaginaria. Nelle manifestazioni autentiche della divinità, la 
luce della stessa brilla incontrastata e caccia via il disordine degli spiriti malvagi. Non è 
tutto: coloro che si “accontentano” di stare in piedi sui caratteri, ignorano 
completamente l’arte ieratica e sono così privi d’esperienza che credono poter 
comandare l’ingresso di uno spirito dopo appena un’ora dall’inizio del rituale. Per 
questo motivo sbagliano del tutto e non è legittimo che siano annoverati tra i profeti.  
 
129.14-130.6 
 ãIdwmen toi¿nun to\ e)nteu=qen aÃllo eiådoj i¹diwtiko\n kaiì ou) dhmo/sion mantei¿aj,366 
periì ouÂ le/geij tau=ta! "oi¸367  d' e)piì xarakth/rwn368 sta/ntej w¨j oi¸ plhrou/menoi 
a)po\ ei¹skri¿sewn".369 Tou=to toi¿nun dia\ tou\j kakw½j au)t%½ xrwme/nouj ou) r(#/dion e)n 
                                                           
366
 129.14-15: i¹diwtiko\n kaiì ou) dhmo/sion mantei¿aj, l’ambivalenza i¹diwtiko\n-dhmo/sion viene qui 
evocata per la prima volta, mediante una terminologia che non verrà più ripresa nel corso del testo e 
che riferisce esclusivamente di questo particolare tipo di divinazione.  
367
 129.15-17: "oi¸ … ei¹skri¿sewn", questa di Porfirio, più che un’obiezione, suona come un’affermazione, 
che peraltro Giamblico integra ma non rettifica. Porfirio, in sostanza, menziona coloro che profetizzano 
in piedi sui caratteri e sono riempiti di quelle realtà che entrano in loro.  
368
 129.16: xarakth/rwn, la definizione di questo termine è fornita da Muscolino, Filosofia rivelata dagli 
Oracoli, cit., p. 649, il quale traduce figure magiche e spiega: «Le figure o lettere magiche altro non 
sarebbero che i cerchi all’interno dei quali l’operatore, da solo o con i suoi assistenti, deve collocarsi 
durante l’invocazione degli spiriti al fine di proteggersi da eventuali presenze malvagie ad esso vicine». I 
cosiddetti xarakth're" si potevano sia scrivere che pronunciare. In quest’ultimo caso il modo giusto di 
procedere all’invocazione era trasmesso oralmente, ma doveva restare segreto (cfr. Dodds, I greci e 
l’irrazionale, cit., p. 356). Sull’assimilazione dei caratteri alle sette vocali che simboleggiano i sette dèi 
planetari cfr. Des Places, Les mysteres Les mystères d’Égypte, cit., p. 116. 
369
 a)po\ ei¹skri¿sewn, Muscolino traduce coloro che sono posseduti dall’incarnazione, e fra parentesi 
aggiunge nel loro corpo dallo spirito (Muscolino, Lettera ad Anebo, cit., p. 343), mentre Sodano impiega 
più semplicemente il termine spiriti (Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 131). L’idea di un’incarnazione di 
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e(niì lo/g% perilabeiÍn.370 ¹Alla\ to\ me\n pro/xeiron kaiì kakw½j e)pipola/zon e)n toiÍj 
polloiÍj a)nqrw¯poij371 yeudologi¿# te kaiì a)pa/tv372 xrw¯menon ou)k a)nektv=, ou)d' 
oÀlwj eÃxei tino\j qeou= parousi¿an, ki¿nhsin373 de/ tina th=j yuxh=j poieiÍtai para\ 
tou\j qeou/j, kaiì a)mudra/n tina a)p' au)tw½n ei¹dwlikh\n eÃmfasin374 eÀlkei, hÀtij dia\ to\ 
e)ci¿thlon th=j duna/mewj eiãwqen e)ni¿ote u(po\ tw½n daimoni¿wn fau/lwn pneuma/twn375 
e)pitara/ttesqai! 
130.6-19 
h( d' oÃntwj tw½n qew½n tugxa/nousa, ta/ te aÃlla ei¹likrinh\j kaiì kaqara\ aÃtreptoj 
a)lhqh/j, kaiì dh\ kaiì u(po\ tw½n e)nanti¿wn pneuma/twn aÃbato/j e)sti kaiì 
                                                                                                                                                                          
spiriti è suggerita dal precedente passo di p. 112.10-11, ove il pneu'ma divino era stato definito katio\n 
(discendente) e eijskrinovmenon (facente il suo ingresso nel posseduto).  
370
  129.18: perilabeiÍn, letteralmente circoscrivere, comprendere in un’unica realtà. Vedi anche DM 31.9, 
70.7. La difficoltà a comprendere l’attuale tipo di divinazione viene dal fatto che alcuni ne facciano un 
cattivo uso.  
371
 129.19-130.1: e)n toiÍj polloiÍj a)nqrw¯poij, questo riferimento alla maggior parte degli uomini offre 
la dimensione del problema cui Giamblico si trova innanzi: difendere la teurgia assimilandola ad una 
teologia scientifica (DM 14.8-9) comporta uno sforzo teoretico e dottrinale non indifferente, volto a 
stabilire ed accertare l’ortodossia di una gnosi sacerdotale in opposizione alle pratiche popolari, 
evidentemente diffuse. Circa quella che è stata definita una lotta per l’ortodossia si veda, in modo 
particolare, il cap. V del volume di P. Athanassiadi, La Lutte pour l’orthodoxie dans le platonisme tardif – 
De Numénius à Damascius, Les Belles Lettres, Paris, 2006, intitolato Les entraves de Jamblique, in cui l’A. 
ha esaminato il complesso tentativo, per parte giamblichea, di introdurre nell’alveo del Neoplatonismo 
di Numenio, Plotino e Porfirio la dottrina teurgica.  
372
 130.1: yeudologi¿# te kaiì a)pa/tv, sono la falsa dottrina e l’inganno perpetrati da coloro i quali, pur 
non appartenendo al rango dei teurghi, s’improvvisano tali, gettando evidentemente discredito sulla 
pratica divinatoria e cultuale dei primi.  
373
 130.2: ki¿nhsin, anche in tale frangente il movimento è inquadrato in un’ottica negativa: l’anima, 
infatti, agitata da pratiche pseudo-teurgiche, spurie ed ingannevoli, muove contro gli dèi e non è in 
grado di suscitare la loro presenza. Due considerazioni: la prima è che qualsiasi movimento dell’anima o 
del corpo, o del composto di entrambi, prodotto al di fuori del rituale teurgico, è non soltanto inefficace 
ma invalida altresì il rito stesso; la seconda riguarda il fatto che solamente l’opera cultuale permette la 
conduzione degli spiriti (cfr. DM 112.10-13) e la loro conseguente manifestazione.  
374
 130.3-4: a)mudra/n tina a)p' au)tw½n ei¹dwlikh\n eÃmfasin, Giamblico afferma che la maggior parte degli 
uomini cerca di ottenere malamente (kakw'") la divina parousiva ricavando dagli stessi dèi una parvenza 
oscura ed immaginaria. Il procedimento è spurio, ma riesce comunque a trarre qualcosa di inconsistente 
e di ininfluente, come appunto l’eÃmfasin.  
375
 130.5-6:  u(po\ … pneuma/twn, si afferma che la debole forza dell’eÃmfasin è solita talvolta essere 
turbata dai soffi dei demoni più spregevoli. Ciò significa che, laddove si adotti una pratica divinatoria 
spuria, non presieduta da un teurgo, ma da un qualsiasi altro uomo, si ricava dagli dèi un’immagine 
debole che, per la mancanza della divina parousiva, dunque per una sorta di deficienza ontologica, viene 
alterata da malvagi soffi di demoni. È come se la pratica non riuscisse a raggiungere la divinità 




a)nempo/distoj!376 wÐsper ga\r h(li¿ou katala/myantoj ou) pe/fuke th\n au)gh\n 
u(pome/nein to\ sko/toj, e)cai¿fnhj de\ a)fane\j aÃrdhn kaqi¿statai kaiì pantelw½j e)k 
me/swn u(poxwreiÍ kaiì e)kpodwÜn e)ci¿statai, ouÀtw kaiì th=j pa/nta a)gaqw½n plhrou/shj 
tw½n qew½n duna/mewj pollaxo/qen e)pilampou/shj ou)k eÃxei xw¯ran h( tw½n kakw½n 
taraxh\ pneuma/twn, ou)de\ du/natai¿ pou diafai¿nesqai, a)ll' w¨j to\ mhde\n hÄ e)n t%½ 
mh\ oÃnti kexw¯ristai, ou)damou= fu/sin eÃxousa kineiÍsqai tw½n kreitto/nwn paro/ntwn 
hÄ parenoxleiÍn au)toiÍj duname/nh h(ni¿ka aÄn e)pila/mpwsin.377 
131.1-132.2 
Ti¿ pot' ouÅn tosou=ton dia/foro/n e)stin e(kate/rou tou/twn, ou)k aÃlloij xrh/somai 
gnwri¿smasin ei¹j th\n dia/krisin au)tw½n hÄ au)toiÍj toiÍj para\ sou= r(hqeiÍsin! oÀtan 
ga\r eiãpvj "oi¸ e)piì xarakth/rwn sta/ntej", ou)de\n aÃllo eÃoikaj shmai¿nein hÄ to\ 
aiãtion tw½n periì tau=ta kakw½n pa/ntwn. Ei¹siì ga/r tinej oiá th\n oÀlhn pragmatei¿an 
th=j telesiourgou= qewri¿aj parido/ntej peri¿ te to\n kalou=nta kaiì periì to\n 
e)po/pthn, ta/cin te th=j qrhskei¿aj kaiì th\n o(siwta/thn e)n poll%½ xro/n% tw½n 
po/nwn e)mmonh\n a)tima/santej, qesmou/j te kaiì e)ntuxi¿aj kaiì ta\j aÃllaj a(gistei¿aj 
parwsa/menoi, a)poxrw½san nomi¿zousi th\n e)piì tw½n xarakth/rwn mo/nhn sta/sin,378 
kaiì tau/thn e)n mi#= wÐr# poihsa/menoi, ei¹skri¿nein nomi¿zousi¿ ti pneu=ma! kai¿toi ti¿ 
aÄn ge/noito a)po\ tou/twn kalo\n hÄ te/leion; hÄ pw½j eÃnesti th\n a)i¿dion kaiì t%½ oÃnti 
tw½n qew½n ou)si¿an e)fhme/roij eÃrgoij suna/ptesqai e)n taiÍj i¸eraiÍj pra/cesi; dia\ 
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 130.6-9: h( d' oÃntwj … a)nempo/distoj, l’apparizione che realmente manifesta gli dèi è definita 
secondo i seguenti aggettivi: integra, pura, immutabile, vera, ma soprattutto inaccessibile ai soffi 
contrari (tw½n e)nanti¿wn pneuma/twn), e non può essere ostacolata.  
377 Commento 130.9-19: per spiegare il contrasto luce-tenebra e il dominio divino sul disordine 
provocato dagli spiriti malvagi Giamblico ricorre ad una similitudine: il sole rende la tenebra invisibile, 
che viene distrutta, sgombra il campo e si ritira. Allo stesso modo la potenza degli dèi brilla da ogni parte 
e il disordine degli spiriti malvagi non ha più luogo e nemmeno può apparire da nessuna parte. Quando 
cioè, risplendono gli esseri superiori, quelli inferiori non li possono contrastare. Sodano, I misteri 
egiziani, cit., p. 301, spiega che «questa comparazione del male (e spiriti del male) con la tenebra e del 
bene (dèi superni) con la luce e l’immagine della fuga dell’oscurità davanti al raggio di sole, è quasi un 
topos: nel De mysteriis ritorna anche in 43.6-8 e 176.8-10». 
378
 Commento 131.1-12: il passo può essere suddiviso in due parti. Nella prima (131.1-5) Giamblico 
chiede quale sia la differenza tra le due forme di divinazione sui caratteri enunciate nelle righe 
precedenti. Domanda retorica, poiché egli accusa formalmente Porfirio di aver gettato discredito su 
questo particolare tipo di mantica. La seconda parte (131.6-132.2) rinsalda l’opposizione, più volte 
rilevata, fra i teurghi-sacerdoti e alcuni (tine") che misconoscono il complesso della ritualità teurgica 
poiché si accontentano di «stare in piedi sui caratteri».  
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tau=ta dh\ ouÅn oi¸ toiou=toi propeteiÍj aÃndrej tou= panto\j a(marta/nousin, ou)d' aÃcion 













                                                           
379
 Commento 131.12-132.2: prendendo le mosse dall’argomentazione antecedente, il soggetto del 
discorso resta tine". Questi personaggi enigmatici e non meglio identificati sono chiaramente inesperti in 
materia di divinazione. In virtù di una preparazione inadeguata e sommaria, credono di poter 
comandare l’ingresso di uno spirito entro di sé, ma è chiaro che, per parte giamblichea, tali opere sono 
effimere. La mancata congiunzione dell’officiante con la sostanza eterna e reale degli dèi dipende dal 
fatto che i riti non sono celebrati correttamente. I caratteri, infatti, figure e segni mistico-simbolici, 
hanno il compito di attirare la divinità e di fermarla nella materia. La pratica è attestata anche in PGM IV 
2705-6; VII 196,206,390. Sodano, I misteri egiziani, pp. 302-303, però, ribadisce il concetto per cui «nel 
De mysteriis si tenta di trascendere il piano magico, per inserirsi in quello teurgico. E qui sovviene la 
letteratura oracolare caldaica. Psello (Comm. 1133a 4-b 3), d’accordo con altre fonti (Marino, Procl. 28, 
p. 165,3 e Niceforo Gregora, In Syn. De Insomm., PG 149, 540b 11) ricorda il cerchio, il disco di Ecate (des 
Places, Oracles fr. 206; Lewy 249-252), ricoperto di charakteri […]. La stessa Ecate in un oracolo 
ricordato da Porfirio (ap. Eusebio, PE V 15,1 = p. 137, vv. 118-121 Wolff) rivela che i mortali amano il 
simbolismo dei charakteri: «Qual mortale non ha desiderato offrirsi i charakteri incisi nel bronzo, 
nell’oro e nell’argento splendidi? Quale divinità che soprintende alle cose superne non ama queste 
figure che le consentono di concentrare in un sol luogo e di intrecciare i molti destini degli uomini?» (cfr. 




Il presente capitolo, variamente articolato, prende in esame la divinazione mediante la 
fotagogia, ovvero il “portare la luce”. L’incontro fra la luce divina ed il veicolo etereo e 
luminoso attaccato all’anima dà luogo al vaticinio. L’anima e le sue potenze sono 
mosse dal volere degli dèi, in maniera duplice: o quando gli dèi sono presenti 
nell’anima o quando fanno brillare su di essa una luce che li precorre, fatto salvo il 
carattere trascendente e della presenza divina, e dell’illuminazione che ne consegue. In 
questo modo la capacità immaginatrice dell’anima viene ispirata dall’azione degli dèi. 
Tuttavia, in virtù del fatto che il contrario può ricevere il contrario, alla pari del simile 
che riceve il simile, allora può verificarsi che, talvolta, coloro che portano la luce si 
servano anche della tenebra, allo scopo di produrre l’illuminazione. Portare la luce è 
possibile anche attraverso l’acqua, oppure proiettando la medesima su una parete o su 
di un luogo solido, perché non si disperda. Comune a tutte le altre forme di divinazione 




Periì d' aÃllou ge/nouj mantikh=j le/geij tau=ta! "aÃlloi380 parakolouqou=ntej381 
e(autoiÍj kata\ ta\ aÃlla, kata\ to\ fantastiko\n qeia/zousin, oi¸ me\n sko/toj 
sunergo\n labo/ntej oi¸ de\ katapo/seij382 tinw½n oi¸ d' e)p%da\j383 kaiì susta/seij!384 
                                                           
380
 132.4-9: "aÃlloi … ou)rano/n", questa l’opinione di Porfirio: vi sarebbero alcuni che, pure restando 
coscienti, sono ispirati secondo la loro immaginazione, dopo essersi serviti delle tenebre, di certe 
droghe, incantesimi e formule. Gli uni hanno visioni attraverso l’acqua; gli altri su di un muro, all’aria 
aperta, nel sole o in qualche altro corpo celeste. Tutto ciò sembra evocare sintomi allucinogeni tipici 
dell’uso di sostanze psicotrope: coloro che immaginano (fanta/zontai) avvalendosi di uno stato alterato 
di coscienza stabiliscono una connessione con gli dèi, benché non creino da se stessi le immagini 
mediante le quali essi offrono i vaticini.  
381
 132.4: parakolouqou=ntej, la valenza di questo termine muta leggermente rispetto alle precedenti 
occorrenze (cfr. DM 103.2; 109.9). Porfirio vuole esprimere il concetto seguente: benché i profeti 
conservino integra la capacità di pensare, la loro immaginazione (to\ fantastiko\n), ispirata, si configura 
come una potenza sganciata dalla facoltà razionale.  
382
 132.6: katapo/seij, Muscolino spiega che il sostantivo sottintende l’accompagnamento di labo/ntej, 
ragion per cui letteralmente la traduzione sarebbe prendendo le deglutizioni di alcune cose. Ecco la 
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kaiì oi¸ me\n di' uÀdatoj385 fanta/zontai oi¸ d' e)n toi¿x% oi¸ d' e)n u(pai¿qr% a)e/ri oi¸ d' 
e)n h(li¿% hÄ aÃll% tiniì tw½n kat' ou)rano/n". Pa=n dh\ kaiì tou=to oÁ le/geij th=j 
mantei¿aj ge/noj polueide\j oÄn mi#= sunei¿lhptai duna/mei, hÁn aÃn tij fwto\j a)gwgh\n 
e)ponoma/seien.386  AuÀth dh/ pou to\ perikei¿menon tv= yuxv= ai¹qerw½dej kaiì 
au)goeide\j oÃxhma e)pila/mpei qei¿% fwti¿, e)c ouÂ dh\ fantasi¿ai qeiÍai katalamba/nousi 
th\n e)n h(miÍn fantastikh\n du/namin, kinou/menai u(po\ th=j boulh/sewj tw½n qew½n.387  
àOlh ga\r h( zwh\ th=j yuxh=j kaiì pa=sai ai¸ e)n au)tv= duna/meij u(pokei¿menai toiÍj 
qeoiÍj kinou=ntai, oÀpwj aÄn <oi¸> h(gemo/nej au)th=j e)qe/lwsin.388  
                                                                                                                                                                          
spiegazione fornita da Muscolino, Lettera ad Anebo, cit., p. 650: «Ho tradotto il termine katapo/seij con 
deglutizione (al plurale) […]. Molto spesso nelle sedute spiritiche è usuale utilizzare delle sostanze che 
accelerano il processo di alterazione psichica del medium affinché egli possa mettersi in contatto più 
facilmente con lo spirito e fare previsioni».  
383
 132.6: e)p%da\j, il termine compare in tutto il testo un’altra volta soltanto (DM 133.18), sempre in 
coppia con susta/seij, e fa riferimento agli incantesimi o le formule magiche impiegati per il tipo di 
divinazione qui esaminato. Spiega Dodds, I greci e l’irrazionale, cit., p. 280: «Nelle Leggi, ejpw/dhv e parole 
affini sono adoperate continuamente in questo senso metaforico (659 E, 664 B, 665 C, 666 C, 670 E, 773 
D, 812 C, 903 B, 944 B). Si veda il disprezzo con cui Callicle adopera questa parola, Gorg., 484 A. È invece 
usata nel Carmide (157 A-C) in modo sensibilmente diverso: ivi l’”incantesimo” si rivela un 
contraddittorio socratico. Ma nel Fedone, dove il mito è un’ ejpw/dhv (114 D, cfr. 77 E – 78 A), c’è già un 
accenno ala parte che le ejpw/daiv avrebbero rappresentato nelle Leggi».  
384
 132.6: susta/seij, sono le formule, ma anche le preghiere per ottenere l’unione con gli dèi. Secondo 
Van Liefferinge, La théurgie, cit., p. 97, il plesso dei tre termini sopra elencati, vale a dire, katavposi", 
ejpw/dhv e suvstasi" appartiene al vocabolario della magia e trova riscontro nella terminologia dei Papiri 
greci magici: «L’incantation (ejpw/dhv, ejpa'/sai) est attestée dans le papyrus magiques grecs. Quant au 
terme suvstasi", en coordination avec les ejpw/daiv, il est à prendre dans le sens de «formule». Sul 
significato di suvstasi" vedi anche Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 304.  
385
 132.8: di' uÀdatoj, della divinazione attraverso l’acqua Giamblico parla in questo e in un altro 
frangente, per la precisione a p. 134.2-3. L’acqua è simpatetica con la luce divina. Sodano, I misteri 
egiziani, cit., p. 305, mostra che, al livello inferiore, magico, la hydromanteia è nota ai papiri: «Hopfner 
(Offenbarungzauber II 228 ss.) ha trattato dettagliatamente numerosi testi, in cui le essenze superiori 
sono esorcizzate in recipienti di diverso genere, riempiti di acqua o di olio, e invitate a far conoscere il 
futuro. Così, ad esempio, PGM VII 320-334».  
386
 132.9-11: Pa=n … e)ponoma/seien, Giamblico opera, in questo caso, una sorta di reductio ad unum e 
riconduce suddette varianti mantiche ad un’unica forma: portare la luce (fwto\j a)gwgh\n).  
387
 132.11-15: AuÀth … qew½n, mediante la fotagogia la luce divina illumina il veicolo etereo e luminoso 
dell’anima, cosìcché le immagini divine afferrano la nostra capacità immaginativa, mosse dal volere degli 
dèi. La fotagogia si realizza attraverso l’illuminazione divina dell’o[xhma aijqerw'de" kai\ aujgoeidev" che 
avvolge l’anima. Spiega a tale proposito M. Di Pasquale Barbanti, Ochema-Pneuma e Phantasia nel 
Neoplatonismo, cit., p. 145: «Questa forma di illuminazione colpisce la parte immaginativa dell’anima, la 
quale, ispirata dalla divinità, viene indotta, appunto, a concepire e a raffigurare le immagini della realtà 
divina […]. Ora la sede o l’organo di questa potenza immaginativa è proprio l’ o[xhma-pneu'ma, in quanto, 
secondo l’A. del De mysteriis, la luce irraggiata dalla divinità, immateriale, inestesa e indivisibile, non può 
entrare in contatto con l’uomo se non attraverso una forma di illuminazione esterna che si attua su una 
sostanza immateriale e pura»; cfr. DM 125.1-6.  
388 132.15-18: àOlh … e)qe/lwsin, solamente in questo caso il movimento assume una valenza positiva: 




Kaiì tou=to dixw½j gi¿gnetai hÄ paro/ntwn tv= yuxv= tw½n qew½n hÄ prodramo/n ti ei¹j 
au)th\n fw½j a)f' e(autw½n e)pilampo/ntwn: kaq' e(ka/teron de\ to\n tro/pon xwristh\ kaiì    
h( qei¿a parousi¿a e)stiì kaiì h( eÃllamyij.389 ¸H me\n ouÅn prosoxh\ kaiì dia/noia390 th=j 
yuxh=j parakolouqeiÍ toiÍj gignome/noij, e)peidh\ tou/twn to\ qeiÍon fw½j ou)k 
e)fa/ptetai: e)piqeia/zei de\ to\ fantastiko/n,391 dio/ti ou)k a)f' e(autou=, a)po\ de\ tw½n 
qew½n e)gei¿retai392 ei¹j tro/pouj fantasiw½n, e)chllagme/nhj pa/ntv th=j a)nqrwpi¿nhj 
sunhqei¿aj.393 
133.9-15 
 ¹Epeiì de\ kaiì hÄ to\ e)nanti¿on dektiko/n e)sti tou= e)nanti¿ou kata\ metabolh\n kaiì 
eÃkstasin a)f' e(autou=, hÄ to\ suggene\j kaiì oi¹keiÍon di' o(moio/thta, dia\ tau=ta dh\ 
ei¹ko/twj to/te me\n sko/toj sunergo\n lamba/nousin oi¸ fwtagwgou=ntej, to/te de\ 
                                                           
389 132.19-133.3: Kaiì … eÃllamyij, la fotagogia può compiersi in due modi diversi: o quando gli dèi 
sono presenti nell’anima, o quando fanno brillare su di essa una luce che li precede. In entrambi i casi la 
presenza del dio e l’illuminazione sono trascendenti. Commenta J. Finamore, Iamblichus on Light and 
the Transparent, in H. J. Blumenthal, E. G. Clark (eds.), The Divine Iamblichus, cit., pp. 55-64, spec. p. 59: 
«the divine power is separated from the lower realmanoscritto The recipient of their power is said to 
participate in it. There is no mixture or compound of the two elements. The divine light remains whole 
and incorporeal». 
390
 133.3-4: prosoxh\ kaiì dia/noia, cfr. Protr. 35.21 (pa'n to\ th'" prosoxh'" o[mma): ai procedimenti 
discorsivi dell’intelletto va indirizzato l’intero sguardo dell’attenzione; Protr. 119.7 (eujtonwtavth" 
prosoxh'" ) , in cui si afferma che l’insegnamento filosofico esige un’attenzione continua 
nell’apprendimento delle varie discipline. Nel caso del De mysteriis prosoxhv viene citato esclusivamente 
in quest’occasione, e se ne può dedurre il fatto che l’attenzione, in accordo con il raziocinio (dia/noia), 
non solo sono esclusi dall’operazione mantica, ma decretano l’assoluta indipendenza del fantastikovn.  
391
 133.6: to\ fantastiko/n, commentando questo passo del De mysteriis M. Di Pasquale Barbanti, 
Ochema-pneuma e Phantasia nel Neoplatonismo, cit., p. 149, afferma: «Esistono dunque per Giamblico 
due forme di fantasiva, una pura che agisce sotto la spinta della volontà degli dèi e che accoglie le 
immagini che vengono dall’alto, e una più bassa, legata alla sensibilità». Di questa seconda forma 
Giamblico parla a p. 250.11-15, distinguendola nettamente da quella intellettuale e divina qui presa in 
esame.  
392
 133.7: e)gei¿retai, grazie all’azione degli dèi la capacità immaginatrice dell’anima si desta alle diverse 
immagini. Nel caso dei sogni umani di p. 103.5, invece, questi sono destati dalle nostre immaginazioni 
(ajpo\ fantasiw'n ejgeivretai), il che sembra conferire alle immagini un carattere autonomo ma 
prettamente fisiologico, essendo i residui delle impressioni raccolte durante lo stato di veglia, 
conseguentemente impresse nella memoria.  
393
 133.3-8: ¸H … sunhqei¿aj, in tale frangente l’attenzione dell’anima ed il suo pensiero sono coscienti di 
ciò che accade, in quanto la luce divina non li tocca ma agisce specificamente sul fantastikovn, cioè la 
capacità immaginatrice dell’anima, che viene così ispirata dagli dèi e resta sotto la loro azione, incapace 
di produrre da se stessa le diverse immagini, quando l’abitudine umana è stata totalmente espulsa.  
89 
 
h(li¿ou fw½j hÄ selh/nhj394 hÄ oÀlwj th\n u(pai¿qrion au)gh\n sullambano/mena eÃxousi 
pro\j th\n eÃllamyin.395 
133.16-134.9 
¹Eni¿ote de\ kaiì katasta/sesi¿ tinwn xrw½ntai, oÀsa oi¹keiÍa toiÍj qeoiÍj u(pa/rxei toiÍj 
me/llousin e)pife/resqai, hÄ kaiì e)p%daiÍj hÄ susta/sesi, kaiì au)taiÍj oi¹kei¿aij 
pareskeuasme/naij eiãj te th\n paraskeuh\n th=j u(podoxh=j kaiì th\n parousi¿an tw½n 
qew½n kaiì e)pifa/neian.396 ¹Eni¿ote d' auÅ kaiì di' uÀdatoj aÃgousi to\ fw½j, e)peidh\ 
diafane\j oÄn tou=to eu)fuw½j dia/keitai pro\j u(podoxh\n tou= fwto/j.397 ãAllote d' ei¹j 
toiÍxon au)to\ poiou=sin e)pila/mpein, taiÍj i¸eraiÍj tw½n xarakth/rwn katagrafaiÍj 
proeutrepi¿zontej eÀdran a)ri¿stwj ei¹j to\n toiÍxon t%½ fwti¿, kaiì aÀma 
a)posthri¿zontej au)to\ e)ntau=qa eÃn tini stere%½ xwri¿%, wÐste mh\ e)piì polu\ 
diaxeiÍsqai.398  
134.10-20 
Ge/nointo d' aÄn kaiì aÃlloi plei¿onej tro/poi th=j tou= fwto\j a)gwgh=j! a)ll' oÀmwj 
ei¹j eÁn a)na/gontai pa/ntej, ei¹j th\n th=j au)gh=j eÃllamyin, oÀpouper aÄn kaiì di' oiàwn 
o)rga/nwn e)pila/mpwsin.399 ¹Epeidh\ toi¿nun eÃcwqe/n400 te/ e)stin auÀth kaiì mo/nh tv= 
                                                           
394
 133.13:  h(li¿ou fw½j hÄ selh/nhj, allo scopo di accordare la prescienza sole e luna sono citati in PGM III 
325-347, ma Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 305, precisa che «l’unione con il sole o con la luna, 
acquista nel De mysteriis un significato superiore, più elevato dei papiri magici: il sole e la luna, uniti 
insieme, costituiscono la somma delle forze luminose del cielo, essi possono dare al teurgo la capacità di 
vedere il futuro, di divinarlo».   
395
 133.9-15: ¹Epeiì … eÃllamyin, Giamblico è qui intento a spiegare che, per il fatto che il contrario può 
ricevere il contrario mutando la propria condizione oppure uscendo da se stesso, ovvero il simile può 
ricevere il simile a causa della somiglianza, allora anche coloro che portano la luce (oi¸ fwtagwgou=ntej) 
possono talvolta prendere come loro aiutante la tenebra, la luce del sole o quella della luna, o più 
genericamentela luminosità che è sotto il cielo, affinché possa avvenire l’illuminazione.  
396
 133.16-134.2: Eni¿ote … e)pifa/neian, il riferimento è a certe sostanze che, in virtù della loro 
familiarità con gli dèi, intervengono nell’operazione mantica, oppure incantesimi e formule, affini 
anch’esse e utili per accogliere la venuta e l’epifania degli dèi.  
397
 134.2-4: Eni¿ote … fwto/j, l’acqua e la sua trasparenza, essendo adatte a ricevere la luce, vengono 
anch’esse impiegate nel processo mantico.  
398
 134.4-9:  ãAllote … diaxeiÍsqai, un’altra tecnica è quella di far brillare la luce su una parete, 
preparando quest’ultima mediante l’incisione di caratteri sacri, e contemporaneamente facendo 
attenzione a fissarla su di un luogo solido, in modo che non si diffonda per ampio tratto.  
399 134.10-13: Ge/nointo … e)pila/mpwsin, vi sarebbero molti altri modi di portare la luce, spiega 
Giamblico, ma essi si riducono essenzialmente ad uno, cioè all’irradiazione della luce, qualunque sia il 
luogo e il mezzo mediante il quale essa avviene (cfr. DM 132.9-11).   
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boulh/sei kaiì noh/sei tw½n qew½n401 u(phretou=nta ke/kthtai ta\ pa/nta, to\ de\ 
me/giston fw½j eÃxei i¸ero\n katauga/zon, to\ me\n aÃnwqen a)po\ tou= ai¹qe/roj to\ d' e)c 
a)e/roj hÄ selh/nhj hÄ kaiì h(li¿ou katala/mpon hÄ aÃllhj tino\j ou)rani¿aj sfai¿raj, 
fai¿netai e)k pa/ntwn tou/twn au)tecou/sioj kaiì prwtourgo\j402 kaiì tw½n qew½n 











                                                                                                                                                                          
400
 134.13: eÃcwqe/n, la caratteristica principale della mantica teurgica descritta da Giamblico risiede nel 
suo venire all’uomo dall’esterno; in tal senso la fotagogia non fa eccezione.  
401
 134.14: boulh/sei kaiì noh/sei tw½n qew½n, commenta Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 306: «il 
concetto fondamentale di Myst. 134.8-19, che cioè la volontà e il pensiero degli dèi sono la causa prima 
della divinazione fotagogica, può essere trasposizione della formula caldaica che fa della volontà e il 
pensiero degli dèi l’agente dell’intelletto del Padre e che è espressa in alcuni frammenti (fr. 37, 1; 44, 1-
2; 77), specialmente nel fr. 81: «Alle folgorazioni intellettuali del fuoco intellettuale tutto cede, servendo 
il consiglio persuasivo del Padre».  
402
 134.19: au)tecou/sioj kaiì prwtourgo\j, il modo di questa divinazione è indipendente e primordiale 
(cfr. DM 143.2, ove il modo della divinazione oracolare è definito prwtourgo\" e aujtecouvsio" , in quanto 
ha la funzione di operare come causa prima ed in virtù di ciò è indipendente).  
403 134.13-20:  ¹Epeidh\ … mantei¿aj, questo tipo di divinazione - conclude Giamblico - viene dall’esterno; 
essa sola possiede tutte le cose mediante il volere ed il pensiero degli dèi. Inoltre – ed è la cosa più 
importante – essa possiede la luce sacra che brilla e risplende ora dall’alto, dall’etere, ora dall’aria o 
dalla luna o dal sole o da qualche altre sfera celeste, restando tuttavia indipendente dalle fonti suddette, 





Con il presente capitolo Giamblico inaugura la trattazione sulla divinazione che si 
compie attraverso l’arte umana. Porfirio ricorda le tecniche mantiche più diffuse nel 
mondo antico, vale a dire la divinazione mediante le viscere, gli uccelli e gli astri. 
Giamblico spiega che in virtù dell’affinità he esiste tra le cose e i segni mostrati, l’arte 
congettura e inventa i propri responsi. Gli dèi fanno i segni mediante la natura, che in 
tal modo produce i fenomeni, oppure mediante i demoni, i quali presiedono agli 
elementi dell’universo, agli animali e a tutto ciò che si trova nel mondo. I demoni 
manifestano simbolicamente il pensiero degli dèi e la rivelazione del futuro, ma 
esercitano anche la facoltà di muovere l’intelligenza umana ad una acutezza maggiore.  
 
135.1-14 
Fe/re dh\ ouÅn404 e)piì to\n dia\ te/xnhj a)nqrwpi¿nhj405 e)pitelou/menon tro/pon 
mete/lqwmen, oÀstij stoxasmou= kaiì oi¹h/sewj plei¿onoj eiãlhfe! le/geij de\ kaiì periì 
                                                           
404
 Commento 135.1-8: questo tipo di divinazione, nettamente distinta dalle forme precedenti, è quella 
dell’arte umana (tevxnh ajnqrwpivnh). Porfirio ne menziona, essenzialmente, tre varianti: la divinazione 
mediante le viscere, gli uccelli e gli astri. Per Giamblico queste tre arti sono sufficienti a definire l’eij'do" in 
questione. In realtà Sodano fa notare come tale distinzione non fosse stata introdotta nella fattispecie 
da Giamblico, bensì costituisse retaggio della tradizione stoica: «su di essa è strutturato il De divinatione 
ciceroniano: cfr. I 12 («Ci sono due forme di divinazione e di esse una dipende dall’arte, l’altra è legata 
alla natura»), I 34 (ove le due specie sono più particolarmente definite), II 36, ecc. Nell’ambito della 
mantica professionale, l’abilità individuale ha la funzione di interpretare i segni premonitori: di questi, 
alcuni, né divini né mantici, rimangono all’interno della sfera fisica, naturale, e di essi sono interpreti a 
volte alcuni animali, i quali hanno un’istintiva preconoscenza di terremoti o di piogge o di venti e 
tempeste […]. Di questa capacità divinatoria inferiore aveva probabilmente trattato anche Posidonio: se 
l’accenno sbrigativo e poco chiaro di Cicerone (Div. 1, 109) che la conoscenza delle cose che si acquista 
con il tempo e con ripetute osservazioni si può raggiungere anche senza l’aiuto e la spinta degli dèi, ci 
pone effettivamente sulla via di un sistema posidoniano in cui trovavano direttamente posto anche le 
artes» (Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 307). Le arti in questione sono la medicina, la nautica, ma anche 
l’agricoltura, come mostra lo stesso Cicerone, Div. 112: «Multa medici, multa gubernatores, agricolae 
etiam multa praesentiunt, sed nullam eorum divinationem voco». Per gli altri passi relativi alla 
divinazione in Posidonio cfr. Cicerone, Div. 1, 57, 129-130; 2, 21, 47. Per la traduzione di tutti i 
frammenti vedi Posidonio, Testimonianze e frammenti, a cura di E. Vimercati, Bompiani, Milano, 2004. 
405
 135.1: te/xnhj a)nqrwpi¿nhj, Quest’espressione corrisponde a quella che C. Addey, Oracles, dreams, 
astrology, cit., p. 37, chiama, in maniera significativa, divinazione induttiva: «Iamblichus implies that 
inductive divination is inferior to the inspired mode of divination; this inferiority seems to stem from the 
human interpretation and supposition of the meaning of these signs rather than the nature of the signs 
92 
 
tou/tou toiau=ta! oi¸ d' hÃdh kaiì dia\ spla/gxnwn406 kaiì di' o)rni¿qwn407 kaiì di' 
a)ste/rwn408 te/xnhn sunesth/santo th=j qh/raj tou= me/llontoj. Ei¹siì me\n kaiì aÃllai 
plei¿onej te/xnai toiau=tai, plh\n a)lla\ kaiì auÂtai¿ ge a)poxrw½sin e)ndei¿casqai pa=n 
to\ texniko\n eiådoj th=j mantikh=j. ¸Wj me\n ouÅn409 to\ oÀlon ei¹peiÍn, shmei¿oij410 tisiì 
                                                                                                                                                                          
themselves, which proceed directly from divinity […] inspired divination is caused by the supreme power 
of the gods whereas inductive divination depends ultimately upon human interpretation and skill». 
Definizione equivalente è stata offerta da Sodano, I misteri egiziani, cit., pp. 307-308, il quale ha scelto 
espressioni quali divinazione tecnica e professionale. Questa si attesta ad un livello inferiore, ma in 
quanto tevxnh dovrà interpretare i segni ed i messaggi cifrati che sono nel cosmo, rendendo in tal modo 
possibile la predizione del futuro.  
406
 135.4: dia\ spla/gxnwn, è l’arte di fare predizioni mediante l’analisi delle viscere animali, fegato e 
intestino. Già in VP 54, 93, Giamblico ha sostituito tale pratica  con la prescienza attraverso i numeri (th\n 
dia\ tw'n ajriqmw'n provgnwsin), ritenuta arte più pura e più divina, maggiormente appropriata ai numeri 
celesti degli dèi. Shaw, The geometry of grace. A Pythagorean approach to theurgy, in H. Blumenthal, E. 
C. Gillan (eds), The Divine Iamblichus, cit., p. 126, suggerisce che i numeri costituiscano dei veri e propri 
sacrifici noetici ed incorporei: «all theurgies were effected through, and were sacrifices of, numbers». 
Tutte le trasformazioni dell’anima sono numeriche: lo stesso corpo originario dell’anima possiede una 
struttura numerica (Tim. 34-6; 43b-44), divisa in parti al momento dell’incarnazione. Vige, pertanto, una 
stretta relazione fra il culto rituale e le discipline matematiche, il fine delle quali è prettamente religioso, 
giacché l’anima si trasforma proprio attraverso la recezione delle figure geometriche (Ibid., p.129). 
Ancora, Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 308, precisa il fatto che, nel De mysteriis, «il segno divino nelle 
viscere della vittima (cioè nel cosmo) si realizza con il collegamento teurgico dio-mondo - «secondo che 
piace agli dèi» (136.13) -, esso non s’inserisce nel processo fisico né è conforme ad una legge fisica: 
questi sono piuttosto i mezzi di cui si serve il dio, il quale interviene in essi di volontà sua e li guida».  
407
 135.4: di' o)rni¿qwn, è l’osservazione del volo degli uccelli (136.18-137.10). Anche per questa 
disciplina, si rende possibile un confronto con Posidonio, secondo la testimonianza di Cicerone, Div. I 
117-131, specialmente Div. I 120 per la somiglianza con il De mysteriis. Ma, specifica Sodano, I misteri 
egiziani, cit., p. 309, la dottrina di Posidonio è, nell’interpretazione del De mysteriis, trasformata: 
«costituisce quasi un elemento secondario, subordinato, perché la sua identità di potere divino e legge 
naturale, che si realizza per mezzo della simpatia cosmica, risulta spezzata e la volontà del dio interviene 
dall’esterno a modificare la legge fisica: se gli uccelli a volte da se stessi si feriscono o se fra loro si 
uccidono, questo, secondo il De mysteriis, è un fatto soprannaturale, e gli uccelli sono soltanto 
instrumenta». 
408
 di' a)ste/rwn, è la divinazione attraverso gli astri, Astroscopia (137.11-138.6). Scrive Sodano, I misteri 
egiziani, cit., p. 309: «La possibilità che l’avvenire sia presentito mediante l’osservazione delle stelle è 
dovuta all’azione degli dèi celesti sul corso dei corpi celesti e i segni divini scendono nel cosmo e 
intervengono su di esso per la legge della simpatia cosmica. È, questo dell’astroscopia, il caso in cui la 
sfera cosmica s’avvicina di più alla sfera trascendente, e la simpatia teurgica è concomitante alla 
simpatia cosmica, perché nel segno mantico l’attività divina può coincidere con l’attività fisica […]. Il 
segno, però, non è un prodotto della simpatia cosmica, esso viene dal dio. Qui il De mysteriis si distanzia 
dalla teoria tradizionale simpatetico-cosmica, che è, sostanzialmente, ripresa anche da Plotino (cfr. 
soprattutto Enn. II 3 [52]) e poi da Sesto Empirico (M. V 4): la simpatia cosmica rimane, in esso, 
subordinata, il segno divino appartiene piuttosto alla sfera sopracosmica». 
409
 Commento 135.8-14: la mantica di questo genere impiega dei segni compiuti dagli dèi in maniere 
diverse. Il principio regolatore è rappresentato dall’affinità che esiste tra le cose e i segni mostrati, 
sicché l’arte ne offre le possibii interpretazioni traendo delle conseguenze da certe probabilità. Per 
quanto concerne l’espressione iniziale, Saffrey, Lettre à Anébon l’égyptien, cit., p. 25, dubita fosse questo 
l’incipit dell’argomentazione porfiriana: «Il n’est pas certain que les lignes 5-8 qui suivent 
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tou=to qei¿oij xrh=tai e)k qew½n e)piteloume/noij kata\ poiki¿louj tro/pouj. ¹Apo\ de\ 
tw½n qei¿wn tekmhri¿wn kata\ th\n sugge/neian411 tw½n pragma/twn pro\j ta\ 
deiknu/mena shmeiÍa sumba/llei pwj h( te/xnh  kaiì stoxa/zetai th\n mantei¿an, e)c 
ei¹ko/twn tinw½n au)th\n sullogizome/nh.  
135.14-136.10 
Ta\ me\n ouÅn412 shmeiÍa oi¸ qeoiì poiou=si dia\ th=j fu/sewj th=j douleuou/shj au)toiÍj 
pro\j th\n ge/nesin,413 th=j te koinh=j kaiì th=j i¹di¿aj e(ka/stwn, hÄ dia\ tw½n 
genesiourgw½n daimo/nwn414 oiàtinej toiÍj stoixei¿oij tou= panto\j kaiì toiÍj merikoiÍj 
sw¯masi z%¯oij te kaiì toiÍj e)n t%½ ko/sm% pa=sin e)pibebhko/tej aÃgousi ta\ 
faino/mena meta\ r(#stw¯nhj oÀpvper aÄn dokv= toiÍj qeoiÍj. Sumbolikw½j de\ th\n 
                                                                                                                                                                          
immédiatement fassent partie du texte de Porphyre: en effet la transition, ligne 8  JWj me\n ouÅn, indique 
clairement le commencement d’un développement qui ne peut appartenir qu’à Jamblique».  
410
135.9:  shmei¿oij, Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 309, precisa che il segno mantico è sempre un 
prodotto della iniziativa divina e della sua libera volontà: «quest’azione è tuttora trascendente e 
soltanto quando il segno mantico, dal trascendente, arriva nel cosmo, può qui, mediante l’attività della 
simpatia cosmica, esplicare una sua ulteriore azione e trasmettersi anche agli uomini. Il segno, però, non 
è un prodotto della simpatia cosmica, esso viene dal dio».  
411
 135.11: sugge/neian, in questo caso si tratta dell’affinità che unisce le pragmateivai ai shmei'a. Cfr. 
anche DM 20.5, riguardante l’affinità tra le classi superiori e quelle inferiori; DM 118.17 per quanto 
concerne, invece, la connaturalità dei suoni e delle musiche consacrati specificamente a ciascun dio.  
412
 Commento 135.14-136.2: gli dèi fanno i segni mediante la natura, per mezzo della quale si 
producono i fenomeni, oppure si servono dei demoni che sovrintendono agli elementi dell’universo, agli 
animali e a tutto ciò che si trova nel mondo, e governano i fenomeni secondo la volontà divina.  
413
 135.14-15:  oi¸ qeoiì … ge/nesin, gli dèi fanno i segni (shmei'a) mediante la natura. Precedenti a questo 
passo sono tre occorrenze di shmei'on (al plurale) nel Libro III: la prima ricorre a p. 100.9, allorquando 
Giamblico specifica che la prescienza si attua mediante azioni e segni divini; la seconda si trova a p. 
111.5 ad indicare i segni che contraddistinguono le manifestazioni di ciascun dio; infine, la terza, a p. 
113.5 fa riferimento ai segni di colui che è in preda all’entusiasmo. Se ne può concludere che i segni 
significano la modalità di manfestazione degli dèi attraverso fenomeni corporei e naturali, ciò che li 
distingue inequivocabilmente dagli usi tecnici di altri due sostantivi in apparenza simili, che sono 
suvmbolon e suvnqhma. Shmei'a si riferiscono, pertanto, alle trasformazioni esteriori della materia, distinte 
dalla simbolica psicologica e cultuale.  
414
 135.16-17: genesiourgw½n daimo/nwn, alla lettera sono i demoni generatori, comparsi per la prima 
volta a p. 84.18 riguardo alla sovrintendenza (ejpivstasi") che essi esercitano sulle realtà del mondo in 
divenire (da qui l’appellativo di genesiourgoiv). La particolarità della loro funzione è duplice: sottomessi 
alla volontà degli dèi questi demoni agiscono simbolicamente (sumbolikw½j) e per mezzo di segni 
(shmai¿nontej). Non è facile apportare i dovuti distinguo tra le due operazioni. Se l’impiego di 
shmai¿nontej merita una spiegazione a parte, riguardo invece sumbolikw½j  si può provare a fornire la 
seguente spiegazione: una funzione simbolica si esplica nel momento in cui un agente fa da ponte, cioè 
tiene uniti insieme due differenti aspetti qualitativi della realtà. In questo caso i demoni manifestano 
(e)mfai¿nousi) l’intenzione divina (th\n gnwvmhn tou' qeou') e la predizione (prodhvlosin) del futuro, pertanto 
sono intermediari tra gli dèi e il mondo, simboli essi stessi di questa relazione.   
94 
 
gnw¯mhn415 tou= qeou= e)mfai¿nousi, kaiì th\n tou= me/llontoj prodh/lwsin kaq' 
¸Hra/kleiton ouÃte le/gontej ouÃte kru/ptontej a)lla\ shmai¿nontej,416 e)peidh\ th=j 
dhmiourgi¿aj to\n tro/pon a)potupou=si kaiì dia\ th=j prodhlw¯sewj.417 Kaqa/per ouÅn 
di' ei¹ko/nwn gennw½si pa/nta, kaiì shmai¿nousin418 w¨sau/twj [kaiì] dia\ sunqhma/twn!419 










                                                           
415
 Commento 136.2-10: I demoni manifestano il pensiero degli dèi e la rivelazione del futuro in maniera 
simbolica. Essi né dicono, né nascondono, solamente accennano; in questa maniera modellano il modo 
dell’attività creatrice di Dio. Da questo tipo di attività simbolica Giamblico ricava che, probabilmente, i 
demoni muovono anche la nostra intelligenza ad una maggiore acutezza.  
416
 136.4-5: kaq' ¸Hra/kleiton … shmai¿nontej, frammento di Eraclito (93 Diels-Kranz) riferito da Plutarco 
(Pyth. or. 404d, p. 91): «Il Signore, al quale appartiene l’oracolo di Delfi, non esprime, non nasconde, ma 
indica» (trad. Cilento).  
417
 136.5-6: e)peidh\ … prodhlw¯sewj, i demoni – spiega Giamblico – modellano il modo della creazione 
(cfr. DM 16.13-17). 
418
 136.7: shmai¿nousin, al termine di un’analisi piuttosto dettagliata Sodano stabilisce che il soggetto di 
questo verbo è da identificarsi coi demoni generatori (Cfr. Sodano, I misteri egiziani, cit., pp. 418-419).  
419
 136.7 e 8: di'ei¹ko/nwn, dia\ sunqhma/twn: i demoni generano tutto mediante immagini e per mezzo di 
simboli. Secondo Moreschini l’espressione non è molto chiara: «I demoni, vuol dire lo scrittore, formano 
l’immagine della creazione delle varie cose mediante la rivelazione che danno di essa; ma si tratta 
solamente di un’immagine, perché la rivelazione è fornita dalla divinazione» (Moreschini, I misteri degli 
Egiziani, cit., p. 235).  
420
136.9:  su/nqesin, Per Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 417, questo termine «vale il significato suo 
proprio di «mettere insieme» (Scutellio traduce «compositionem»), i segni cioè mandati dagli dèi, 
perché lasciano trasparire una parte soltanto della verità, secondo dice anche l’oracolo, stimolano gli 




Giamblico espone, in maniera più articolata e diffusa, le tre modalità dell’arte mantica 
introdotte nel capitolo precedente: aruspicina, auspicio ed astroscopia. Gli dèi si 
servono di molti intermediari per manifestare la loro volontà: inviano i loro segni agli 
uomini mediante i demoni, le anime, la natura, i fenomeni del mondo; però rimangono 
separati dalla materia e da quello che è sottoposto al divenire. Questa spiegazione 
della divinazione coincide, a detta di Giamblico, con quella della creazione e della 
provvidenza divina, la quale conduce all’Intelletto degli esseri superiori i segni e tutta la 
divinazione che da questo discendono.  
 
136.11-19 
Tautiì me\n ouÅn koinw½j h(miÍn periì th=j oÀlhj a)nqrwpi¿nhj toiau/thj te/xnhj 
diwri¿sqw! kat' i¹di¿an de\ ta\ me\n spla/gxna hÀ te yuxh\ tw½n z%¯wn kaiì o( e)festhkwÜj 
au)toiÍj dai¿mwn kaiì o( a)h\r hÀ te ki¿nhsij tou= a)e/roj kaiì h( tou= perie/xontoj 
perifora\ metaba/llei poiki¿lwj oÀpvper aÄn a)re/skv toiÍj qeoiÍj.421 ShmeiÍon de\ to\ 
polla/kij eu(ri¿skesqai au)ta\ a)ka/rdia422 hÄ aÃllwj aÃmoira tw½n kuriwta/twn merw½n 
wÒn a)pesterhme/na ou)x oiâa/ te hÅn oÀlwj toiÍj z%¯oij pare/xein to\ zh=n.423   
 
                                                           
421
 136.11-16: Tautiì … qeoiÍj, le viscere animali possono subire mutamenti, secondo il volere degli dèi 
causa di molteplici fattori. Tra i più importanti sono annoverati l’anima degli animali e il demone ad essi 
preposto. A seguire troviamo l’aria e il suo movimento, nonché il movimento circolare della volta 
celeste.  
422
 136.17: a)ka/rdia, gli animali vengono trovati spesso senza il cuore e Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 
308, osserva che «la materia trattata è la stessa di Posidonio: cfr. Cicerone, Div. I 118, ove, come nel De 
mysteriis, l’argomento specifico segue la dottrina e comune ai due testi è anche il particolare delle 
vittime trovate prive di cuore, che Cicerone probabilmente amplia di suo, con gli episodi della vita di 
Cesare. In Posidonio agisce un potere divino, dotato di intelligenza, il quale può guidare nella scelta della 
vittima e la natura può intervenire e produrre qualche cambiamento nelle viscere dell’animale […] 
L’azione divina, cioè, coincide con l’azione fisica e la mantica acquista così i connotati di un fenomeno 
divino che deriva dalla simpatia cosmica».  
423
 136.16-19: ShmeiÍon … zh=n, segno del fatto che le viscere siano modificate dal volere divino è, come 
detto sopra, la mancanza in esse del cuore o di altre parti vitali, senza le quali è assolutamente 




Tou\j d' oÃrniqaj kineiÍ me\n kaiì h( th=j i¹di¿aj yuxh=j o(rmh/, kineiÍ de\ kaiì o( tw½n 
z%¯wn eÃforoj dai¿mwn,424 hÃdh de\ kaiì h( tou= a)e/roj troph\ kaiì h( kaqh/kousa a)po\ 
tou= ou)ranou= du/namij ei¹j to\n a)e/ra!425 pa/nta sumfwnou=nta toiÍj boulh/masi tw½n 
qew½n aÃgei au)ta\j o(mologoume/nwj oiâj oi¸ qeoiì kat' a)rxa\j e)pita/ttousin.426 ShmeiÍon 
de\ kaiì tou/tou me/giston! ou) ga\r tw½n kata\ fu/sin tiniì prose/oike pra/gmati to\ 
a)porrh/ssein tou\j oÃrniqaj au)tou\j e(autou\j kaiì a)naireiÍn polla/kij! a)ll' u(perfue\j 
dh/ ti to\ eÃrgon e)stiì tou=to, w¨j e(te/rou tino\j oÃntoj tou= dia\ tw½n o)rni¿qwn tau=ta 
a)pergazome/nou.427 
137.11-20 
¹Alla\ mh\n aià ge tw½n aÃstrwn foraiì plhsia/zousi me\n taiÍj kat' ou)rano\n a)idi¿oij 
periforaiÍj, ou) to/p% mo/non a)lla\ kaiì taiÍj duna/mesi kaiì taiÍj tou= fwto\j 
diadromaiÍj! kinou=ntai de\ oÀpvper aÄn oi¸ kat' ou)rano\n qeoiì keleu/wsin.428 To\ ga\r 
eu)age/staton kaiì aÃkron tou= a)e/roj, e)pithdei¿wj eÃxon e)ca/ptesqai ei¹j pu=r, aÀma te 
e)pineu/ousin oi¸ qeoiì kaiì eu)qu\j a)nakai¿etai.429 ¹Ea\n de/ tij kaiì nomi¿zv tw½n 
ou)rani¿wn tina\j a)porroi¿aj e)ndi¿dosqai ei¹j to\n a)e/ra, kaiì ouÂtoj ou)k a)llo/tria 
doca/sei tw½n drwme/nwn e)n tv= qei¿# te/xnv polla/kij.430  
 
                                                           
424
 137.2:  eÃforoj dai¿mwn, circa il fatto che il volo degli uccelli fosse diretto da un’entità superiore des 
Places chiama in causa una citazione di Ammiano Marcellino, XXI 1,9: «Volatus avium dirigit deus» (cfr. 
des Places, Les mystères d’Égypte, cit., p. 120). Anche in Posidonio (Cicerone, Div. I 120) è l’idea secondo 
cui è il potere divino a dirigere il volo degli uccelli.  
425
 136.19-137.3: Tou\j d' oÃrniqaj … a)e/ra, gli uccelli sono mossi dall’impulso della loro anima 
particolare, dal demone ad essi preposto ma anche dal movimento circolare dell’aria e dalla potenza che 
scende giù dal cielo alla terra.  
426
 137.4-6: pa/nta … e)pita/ttousin, queste, a detta di Giamblico, sono prove del fatto che è il volere degli 
dèi a condurre gli uccelli conformemente alle disposizioni originarie degli stessi.  
427
 137.6-10: ShmeiÍon … a)pergazome/nou, prova grandissima della divina conduzione del volo degli 
uccelli risulterebbe dal fatto che questi si lacerino da soli e spesso si uccidano. È un fatto soprannaturale 
che, a detta di Giamblico, sottintende il volere di un ente superiore.  
428
 137.11-15: Alla\ mh\n … keleu/wsin, qui Giamblico spiega che i movimenti degli astri sono prossimi 
alle orbite eterne dei corpi celesti, e per il luogo, e per le loro potenze, e per le emissioni della luce. In 
questo modo essi si muovono nel modo che comandano gli dèi del cielo.  
429
 137.15-17: To\ ga\r … a)nakai¿etai, la parte più pura e più elevata dell’aria è adatta a prendere fuoco, 
dunque basta un cenno degli dèi ed essa si accende.  
430 137.17-20: Ea\n de/ … polla/kij, il fatto che le emanazioni astrali si propaghino per l’aria risulta in 




Kaiì h( eÀnwsij de\ kaiì h( sumpa/qeia tou= panto\j kaiì h( w¨j e)f' e(no\j z%¯ou 
sugki¿nhsij tw½n porrwta/tw merw½n w¨j e)ggu\j oÃntwn, th\n tw½n shmei¿wn tou/twn 
pomph\n e)k qew½n a)nqrw¯poij katape/mpei,431 dia\ tou= ou)ranou= me\n prw¯twj eÃpeita 
dia\ tou= a)e/roj e)kfainome/nhn toiÍj a)nqrw¯poij w¨j oiâo/n te ma/lista lampro/tata.432 
138.6-15 
Dh=lon dh\ ouÅn dia\ pa/ntwn tw½n ei¹rhme/nwn kaiì tou=to ge/gonen, w¨j o)rga/noij 
me/soij polloiÍj oi¸ qeoiì xrw¯menoi ta\ shmeiÍa toiÍj a)nqrw¯poij e)pipe/mpousi,433 
daimo/nwn te u(phresi¿aij kaiì yuxw½n kaiì th=j fu/sewj oÀlhj xrw¯menoi pa=si¿ te toiÍj 
periì to\n ko/smon e)kei¿noij a)kolouqou=si, kata\ mi¿an a)rxh\n e)chgou/menoi kaiì 
a)nie/ntej th\n a)p' au)tw½n katiou=san ki¿nhsin, oÀpvper aÄn e)qe/lwsin.434 Au)toiì dh\ ouÅn 
xwristoiì pa/ntwn kaiì a)polelume/noi th=j sxe/sewj kaiì sunta/cewj th=j pro\j th\n 




                                                           
431
 137.20-138.3: Kaiì … katape/mpei, l’unione e la simpatia del tutto, scrive Giamblico, il movimento 
concorde proprio di un unico essere animato,  delle parti più lontane come se fossero vicine, 
permettono agli dèi di far discendere sugli uomini la processione di questi segni. Il passo contiene 
almeno due termini chiave: eÀnwsij, sumpa/qeia. Il primo di essi non ha la funzione che solitamente gli è 
propria, quella cioè di definire l’unione mistica dell’anima teurgica con gli dèi al culmine dell’arte 
sacerdotale. In questo caso il suo ruolo è subordinato al potere attrattivo naturale della simpatia 
cosmica. Il concetto è ribadito a p. 164.7-8: h( sumpa/qeia tw½n w¨j e)n e(niì z%¯% t%½ pantiì merw½n (trad. 
Moreschini: «la simpatia delle parti che si trovano nel tutto come in un solo essere vivente»). L’universo 
(to; pa'n) costituisce un solo essere animato le cui parti, mescolandosi, tendono ad unirsi le une con le 
altre (195.12 – 196.3).  
432
 138.3-5: dia\ … lampro/tata, la processione dei segni (th\n tw½n shmei¿wn tou/twn pomph\n) si manifesta 
anzitutto attraverso il cielo e poi attraverso l’aria con la più grande chiarezza possibile.  
433
 138.6-8: Dh=lon … e)pipe/mpousi, gli dèi si servono di molti intermediari per inviare i loro segni agli 
uomini.  
434
 138.8-12: daimo/nwn … e)qe/lwsin, gli dèi impiegano demoni, anime, tutta la natura e tutti i fenomeni 
del mondo che ad essi ubbidiscono, dando spazio e lasciando andare, secondo un unico principio, il 
movimento che scende da loro.  
435 138.12-15: Au)toiì … bou/lhsin, la prospettiva è la medesima enucleata nei capitoli precedenti: gli 
dèi rimangono separati da tutto e liberi da ogni rapporto e ordine con ciò che è sottoposto al divenire, 




àHkei dh\ ouÅn ei¹j tau)to\ t%½ th=j dhmiourgi¿aj kaiì pronoi¿aj tw½n qew½n lo/g% kaiì o( 
periì th=j mantikh=j a)pologismo/j.436 Ou) ga\r kaqe/lkei ou)de\ ouÂtoj e)piì ta\ tv=de kaiì 
pro\j h(ma=j to\n tw½n kreitto/nwn nou=n, me/nontoj d' au)tou= e)n au(t%½ ta/ te shmeiÍa 
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 138.15-17:  àHkei … a)pologismo/j, il passo può essere schematizzato tenendo conto dello schema 
triadico creazione-Divinazione-provvidenza. Giamblico avverte, tuttavia, che la spiegazione riguardante 
la divinazione coincide, nella sostanza delle operazioni divine, con la demiurgia da un lato, e la 
provvidenza dall’altro. Ciò significa che la mantica non solo rivela, ma anche crea, e crea 
provvidenzialmente, vale a dire rispettando un piano divino.  
437 139.1-4: Ou) ga\r … a)neuri¿skei, la provvidenza non permette all’intelletto degli esseri superiori di 
contaminarsi diventando immanente alle cose terrene. Esso, infatti, permane in se stesso, mentre la 





A questo punto della trattazione, nonostante siano state esaminate e discusse in 
precedenza le forme della divinazione “divina”, nonché le pratiche principali dell’arte 
umana, Porfirio domanda quale sia il modo della divinazione, e di che genere. A tale 
proposito egli chiama in causa l’opinione degli indovini, secondo la quale è possibile 
raggiungere la prescienza sia grazie agli dèi che grazie ai demoni, benché solo ai signori 
del futuro sia concesso conoscere tutto ciò che riguarda gli eventi prossimi. Un altro 
problema sorge in relazione a quest’affermazione, dato che Porfirio s’interroga sul 
fatto se la servitù degli dèi nei confronti degli uomini si abbassi sino agli strumenti 
stessi della divinazione, quali ad esempio la farina d’orzo. Giamblico rettifica tale 
posizione in due tempi: anzitutto ciò che Porfirio chiama «servitù» altro non è che la 
ricchezza della potenza degli dèi. In secondo luogo il dio non viene attirato dai teurghi e 
costretto a volgersi verso l’uomo, ma, rimanendo separato, guida coloro che 
partecipano della sua presenza e li rende suoi strumenti. Un appunto ulteriore è 
formulato a proposito del fatto che gli dèi non possano essere attratti da quegli uomini 
che sono dominati dalle loro passioni: in altre parole la potenza degli dèi, mediante la 
quale essi creano e provvedono al genere umano, non può venire trascinata in basso 
verso ciò che ne partecipa, né diviene possesso particolare di talune sostanze, ma 
rimane in se stessa e non è dominata né contenuta da nessuna di quelle cose. Sotto 
quest’aspetto il pronostico divino si estende anche agli esseri inanimati: ciottoli, 
verghe, bastoni, pietre, grano, farina di frumento o farina d’orzo; essi diventano 
strumenti mediante i quali si attivano i fenomeni che manifestano la divinità. Del resto 
è lo stesso dio ad ispirare l’uomo semplice permettendogli di profetare, mentre questi 
ha perso conoscenza. Quanto fin qui è stato detto valga come testimonianza per 
definire correttamente il modo della divinazione, le cui peculiarità sono le stesse 
enucleate nei capitoli precedenti: causa prima, libera, dominante e comprendente in sé 
tutte le cose, senza che sia compresa a sua volta da nessuna realtà mondana. Pensare 
in maniera diversa significa, a detta di Giamblico, cadere in quelle difficoltà che 
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angustiano le persone ignoranti e la maggioranza degli uomini che non sa elevarsi alla 
predizione intellettuale degli dèi.  
 
139.5-13 
ZhteiÍj de\ to\ loipo\n periì tou= tro/pou th=j mantei¿aj ti¿j te/ e)sti kaiì o(poiÍoj, oÁn 
hÃdh me\n h(meiÍj koinv= te kaiì kat' i¹di¿an e)chghsa/meqa,438 su\ de\ prw½ton me\n 
a)pofai¿nv gnw¯mhn tw½n ma/ntewn, w¨j pa/ntej dia\ qew½n hÄ daimo/nwn fasiì tou= 
me/llontoj tugxa/nein th=j prognw¯sewj, ou)de\ oiâo/n te aÃllouj ei¹de/nai au)to\ hÄ 
mo/nouj tou\j tw½n e)some/nwn kuri¿ouj.439 ãEpeita a)poreiÍj ei¹ aÃxri tosou/tou 
kata/getai ei¹j u(phresi¿an440 a)nqrw¯pwn to\ qeiÍon w¨j mh\ o)kneiÍn tinaj kaiì 
a)lfitoma/nteij441 eiånai.442 To\ de\ ou) kalw½j u(polamba/neij, th\n periousi¿an th=j 
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 139.5-7: ZhteiÍj … e)chghsa/meqa, Porfirio domanda a proposito del modo della mantica: quale esso 
sia e di chi genere, ma Giamblico ne ha già offerto una spiegazione, sia in generale che nel dettaglio. Le 
tre principali modalità della mantica divina sono, infatti, la divinazione mediante il sogno, la divinazione 
per entusiasmo, la teoforia. Tutte e tre hanno in comune il fatto di provenire dagli dèi e di essere 
indipendenti dalle realtà del mondo in divenire. Benché, giunti a questo punto della trattazione, la 
richiesta di Porfirio suoni retorica, nondimeno essa potrebbe costituire la prova del fatto che Giamblico 
si sia rigorosamente attenuto all’ordine delle domande e delle obiezioni sollevate da Porfirio nella 
Lettera.  
439
 139.7-9: su\ de\ … kuri¿ouj, Porfirio adduce l’opinione degli indovini secondo cui è possibile 
raggiungere il futuro mediante gli dèi o i demoni. Nessun altro può ottenere una conoscenza di questo 
tipo tranne essi soli, i signori del futuro. Nel De abstinentia Porfirio distingue tra i demoni cattivi e i 
demoni buoni. Questi ultimi mettono in guardia dai primi rivelandoli per il tramite di segni, dell’anima 
ispirata (ejnqeou' yuxh'") e di molti altri mezzi (Porfirio, De abst., II, 41,3).  Particolarmente per quanto 
riguarda l’anima, la sua ispirazione può provenire, in funzione soteriologica, anche dai demoni buoni 
ajgaqourgoiv. Nel De mysteriis Giamblico classifica tre tipologie di demoni, mentre un discorso a parte 
merita la dottrina del demone personale. La gerarchia dei demoni è presentata nel Libro IX, 284.11-14: 
«una classe è connaturata a quelli che sono invocati, l’altra proviene dalle cause più antiche, la terza 
effettua insieme con le altre due l’opera che da loro proviene» (trad. Moreschini).  
440
 140.12: u(phresi¿an, cfr. DM 138.8-9. Nel cap. XVI, probabilmente anticipando l’argomentazione 
attuale, Giamblico ha già fatto presente che gli dèi si servono di molti intermediari: tra questi giocano un 
ruolo importante i servigi recati dai demoni (daimovnwn te uJphresivai"). Per contro, secondo l’uso del 
termine qui preso in esame, Porfirio ribalta la prospettiva e afferma che, piuttosto, sono gli dèi a farsi 
servi degli uomini, non i demoni per il tramite degli esseri gerarchicamente superiori ad essi. Egli, come 
nota J. Carlier, Scienza divina e ragione umana, in Divinazione  e razionalità, a cura di J.-P. Vernant, 
Einaudi, Torino, 1982, pp.273-288, spec. p.278, «resta qui nel solco della tradizione platonica, che nel 
Convito e nell’Epinomide, fa dei demoni gli intermediari e i messaggeri tra dèi e uomini».  
441
 139.13: a)lfitoma/nteij, alla lettera sono gli indovini che predicono il futuro con la farina d’orzo. 
Muscolino, Lettera ad Anebo, cit., p. 652, spiega che «sebbene questo metodo divinazione venga spesso 
citato da diversi autori come Teocrito (II, 8), Eusebio (Praep. ev., V, 25, 4 Mras), Teodoreto (Disput. X 590 
Schultze), Cirillo (Contra Iul. VI, p. 198 D), Clemente alessandrino (Protrept. II, 10), non è noto con 
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duna/mewj443 tw½n qew½n kaiì th\n u(perba/llousan a)gaqo/thta kaiì th\n pa/nta 
perie/xousan ai¹ti¿an khdemoni¿an te h(mw½n kaiì prostasi¿an u(phresi¿an 
e)ponoma/zwn.444 Kaiì eÃti445 a)gnoeiÍj to\n tro/pon th=j e)nergei¿aj, wÐste ou) 
kaqe/lketai446 ouÃte e)pistre/fetai447 ouÂtoj ei¹j h(ma=j, xwristo\j448 de\ prohgeiÍtai kaiì 
di¿dwsi me\n toiÍj mete/xousin e(auto/n, au)to\j de\ ouÃte e)ci¿statai a)f' e(autou= ouÃte 
e)la/ttwn gi¿gnetai ouÃq' u(phreteiÍ toiÍj mete/xousin, a)lla\ tou)nanti¿on pa=sin 
u(phretou=si prosxrh=tai. 
140.6-141.4 
DokeiÍ de/ moi kaiì aÃllo diamarta/nein h( parou=sa e)pi¿stasij! w¨j ga\r e)p' 
a)nqrw¯pwn u(poqeme/nh tw½n qew½n ta\ eÃrga, ouÀtw diamfisbhteiÍ periì au)tw½n pw½j 
                                                                                                                                                                          
precisione. Probabilmente dal posizionamento della farina gli indovini riuscivano a fare delle previsioni 
sul futuro, pratica che tuttavia sembrerebbe essere vista con scetticismo da Porfirio».  
442
 139.11-13: ãEpeita … eiånai, è l’introduzione del discorso relativo all’eventualità, smentita da 
Giamblico, che gli dèi possano essere costretti, dalla volontà umana e mediante gli strumenti della 
divinazione, a manifestare la loro presenza e la loro azione. In questo caso Porfirio si domanda se la 
divinità scende al servizio degli uomini a tal punto che alcuni dèi non esitano a predire il futuro per 
mezzo della farina d’orzo.  
443
 139.14: periousi¿an th=j duna/mewj, è la ricchezza o la sovrabbondanza della potenza degli dèi. Cfr. 
anche DM 232.12, ove è detto che l’abbondante potenza (hJ periousiva th'" dunavmew") degli dèi è, per 
natura, superiore a tutto ed a qualsiasi ostacolo.  
444
 139.13-17:  Ãepeita … e)ponoma/zwn, in realtà, quella che Porfirio dice essere una servitù degli dèi nei 
confronti degli uomini, Giamblico la interpreta come ricchezza della loro potenza, della loro superiore 
bontà, della loro cura, della sollecitudine e del loro dominio. Khdemoni¿an, prostasi¿an, u(phresi¿an sono 
i tre sostantivi che definiscono l’attività degli dèi rispetto agli uomini. Khdemoni¿a è la cura nel tenere 
insieme ogni causa (cfr. DM 43.10, ove la stessa è preceduta dall’aggettivo qeivan, a indicare la sua 
origine divina); prostasi¿a è, in questo caso, il ruolo di signoria, di guida, di dominio esercitato dagli dèi, 
ma nel De mysteriis acquista anche il significato di cura e protezione (cfr. DM 22.6; 44.6; 79.12).  
445
 139.17-140.5: Kaiì eÃti … prosxrh=tai, la questione va intesa correttamente, e dunque bisogna dire 
che il dio non è attirato da noi e non si volge verso di noi, ma resta separato anche nel momento in cui si 
comunica agli uomini per il tramite degli strumenti divinatori.  
446
 139.18: kaqe/lketai, il verbo significa, alla lettera, portare giù, essere trascinati in basso. Giamblico 
ne fa uso sin dal Libro I, 40.20, al fine di rettificare l’idea porfiriana secondo cui gli dèi sarebbero 
sottomessi al volere umano. Appunto a p. 40.20, è detto che l’illuminazione divina che si ottiene 
mediante le invocazioni non può essere trascinata in basso. Ancora, gli uomini che falliscono il retto 
scopo della teurgia perseguono il tentativo di piegare verso il basso gli dèi, asservendoli alle loro 
passioni (DM 66.4). Sono invece i demoni che trascinano gli uomini giù nella natura (DM 79.10). Infine, 
neppure la provvidenza divina trascina in basso l’Intelletto degli esseri superiori (DM 139.1).  
447
 139.18: e)pistre/fetai, il dio non si volge verso gli uomini, dunque non esce fuori da se stesso. Allo 
stesso modo la provvidenza riconduce (ejpistrevfei) i segni e tutta la mantica all’Intelletto degli esseri 
superiori (139.4). Come nota Shaw, Theurgy and the soul, cit., p. 116, ci troviamo innanzi ad un motivo 
tipicamente teurgico: «the return (epistrophē) to the One manifests the procession (prohodos) of Ideas 
from the One. Only temporal experience and discursive thought separated the procession from the 
return». 
448
 140.1: xwristo\j, è il dio che rimane separato dal mondo della generazione (cfr. DM 251.14).  
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gi¿gnetai.449 Dio/ti ga\r h(meiÍj e)pistrefo/menoi kaiì toiÍj pa/qesin e)ni¿ote 
proskei¿menoi toiÍj dioikoume/noij e)pimelou/meqa au)tw½n, dia\ tou=to kakw½j ei¹ka/zei 
kaiì th\n tw½n qew½n du/namin u(phretikh\n eiånai toiÍj u(p' au)tw½n kateuqunome/noij!450 
h( d' ouÃte e)n tv= poih/sei tw½n ko/smwn ouÃte e)n tv= pronoi¿# th=j gene/sewj ouÃte e)n 
tv= periì au)th=j mantei¿# kaqe/lketai¿ pote ei¹j ta\ mete/xonta, a)lla\ metadi¿dwsi me\n 
pa=si tw½n a)gaqw½n kaiì paraplh/sia pro\j e(auth\n ta\ oÀla a)perga/zetai,451 w©feleiÍ te 
ta\ dioikou/mena a)fqo/nwj,452 me/nei de\ w¨j polu\ ma=llon e)f' e(auth=j tosou/t% 
ma=llon th=j oi¹kei¿aj teleio/thtoj peplh/rwtai.453 Kaiì auÀth me\n ou) gi¿gnetai tw½n 
metexo/ntwn, ta\ de\ metalamba/nonta iãdia e(auth=j a)perga/zetai kaiì sw¯zei454 me\n 
au)ta\ pantelw½j, me/nei de\ e)n e(autv= telei¿a kaiì sullamba/nei me\n au)ta\ aÀma e)n 
e(autv=, u(p' ou)deno/j ge mh\n e)kei¿nwn ouÃte krateiÍtai ouÃte perie/xetai.455 
141.5-13 
Ma/thn ouÅn h( toiau/th u(po/noia parenoxleiÍ toiÍj a)nqrw¯poij. Ou)de\ ga\r meri¿zetai o( 
qeo\j para\ tou\j divrhme/nouj tro/pouj th=j mantei¿aj, a)ll' a)meri¿stwj456 aÀpantaj 
a)perga/zetai! ou)de\ kata\ xro/non divrhme/nwj aÃllote aÃllouj e)piteleiÍ, a)ll' 
a)qro/wj kaiì aÀma dhmiourgeiÍ pa/ntaj kata\ mi¿an e)pibolh/n! ou)de\ periì ta\ shmeiÍa 
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 140.6-8: DokeiÍ … gi¿gnetai, proseguendo nella propria valutazione della teoria porfiriana, Giamblico 
ravvisa un errore ulteriore, in virtù del quale egli sottomette agli uomini le opere degli dèi.  
450
 140.9-12: Dio/ti … kateuqunome/noij, poiché noi ci volgiamo verso gli dèi e, prestando ascolto alle 
nostre passioni, ci preoccupiamo di loro, tale obiezione suppone, a torto, che la potenza degli dèi sia al 
servizio di quelli che essi governano. 
451
 140.16-17: ta\ oÀla a)perga/zetai, col significato di rendere, completare, tenere insieme le parti del 
tutto (cfr. anche DM 32.7 e 140.20).  
452
 140.17: a)fqo/nwj, dappertutto, afferma des Places, Les mystères d’Égypte, cit., p. 122, nota 2, si rivela 
questa generosità divina. Sodano traduce questo vocabolo senza invidia, sulla scia di des Places, sans 
envie.  
453
 140.12-19: h( d' ouÃte … peplh/rwtai, né per quanto riguarda la creazione dei mondi,  la provvidenza 
del mondo soggetto al divenire, la divinazione, la potenza degli dèi è trascinata verso ciò che ne 
partecipa, semmai fa tutti partecipi dei suoi beni, rende tutto simile a se stessa, benefica 
abbondantemente quello che amministra e quanto più rimane in se stessa tanto più viene riempita della 
perfezione che le è propria.  
454
 141.1: sw¯zei, qui il verbo va inteso più nel senso di un conservare che di un salvare le realtà che 
partecipano della potenza divina.  
455
 140.19-141.4: Kaiì auÀth … perie/xetai, la potenza divina non diventa possesso di coloro che ne 
partecipano, al contrario rende suo possesso ciò che ne partecipa e lo salva interamente. Ancora una 
volta Giamblico ribadisce il fatto che essa rimane perfetta in se stessa e ricomprende tutte le cose senza 
essere dominata né contenuta da nessuna di esse.  
456
 141.7: a)meri¿stwj, il dio esegue tutte le attività proprie alla divinazione rimanendo indiviso. Quando 
si comunica agli uomini la sostanza divina conserva la propria unità (cfr. DM 31.12-13 sull’indivisibilità 
della luce ierofanica; 51.4, in cui Giamblico parla, appunto, della sostanza indivisibile degli dèi).  
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kate/xetai perieilhmme/noj e)n au)toiÍj hÄ diwrisme/noj, a)ll' e)n e(aut%½ kaiì ta\ 
shmeiÍa sune/xei, sunei¿lhfe/ te au)ta\ e)n e(niì kaiì proa/gei kata\ mi¿an bou/lhsin457 a)f' 
e(autou=.458 
141.14-142.3 
Ei¹ de\459  kaiì aÃxri tw½n a)yu/xwn460 oiâon yhfidi¿wn hÄ r(a/bdwn hÄ cu/lwn tinw½n hÄ 
li¿qwn hÄ purw½n hÄ a)lfi¿twn dih/kei tv= prodhlw¯sei, au)to\ tou=to kaiì to\ 
qaumasiw¯tato/n e)sti th=j qei¿aj mantikh=j proshmasi¿aj,461 dio/ti kaiì toiÍj a)yu/xoij 
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 141.13: kata\ mi¿an bou/lhsin, gli dèi compiono la loro attività mediante un unico atto di volontà. Si 
osservi anche l’espressione di 141.10, kata\ mi¿an e)pibolh/n, e tornando ancora più indietro quella di 
138.15, kata\ th\n oijkeivan bouvlhsin. I termini chiave sono bou/lhsi" ed e)pibolh/. Per quanto concerne il 
secondo sostantivo Moreschini traduce decisione ma Sodano, sulla scia di des Places, preferisce 
intuizione. Proprio des Places, Les mystères d’Égypte, cit., p. 106, rinvia allo studio di H. Koch, Pseudo-
Dionysius Areopagita in seinen Beziehungen zum Neuplatonismus und Mysterienwesen. Eine 
litterarhistorische Untersuchung, Kirchheim, Mainz 1900, p. 155, il quale chiama in causa Proclo, De 
providentia et fato, 30.  
458
 141.5-12: Ma/thn … e(autou, secondo Giamblico occorre partire dal presupposto che la posizione fin 
qui sostenuta da Porfirio turba gli uomini inutilmente. In nessun modo il dio viene diviso dai vari modi 
della della divinazione, ma presiede a ciascuno di essi rimanendo indiviso, né dà luogo a questo o a 
quello nel tempo, separatamente, ma li attua tutti insieme e in un’unica operazione, mediante una 
decisione sola. Il dio, inoltre, non è racchiuso nei segni, né può essere contenuto o delimitato da essi, 
bensì è lui a contenere i segni medesimi, a costituirli in unità e a produrli in un solo atto di volontà,.  
459
 141.14-142.3: Ei¹ de\ … e(autw½n, la divinazione divina ha il potere di estendersi anche agli esseri 
inanimati: ciottoli, verghe, bastoni, pietre, grano, farina di frumento o farina d’orzo. Essa conferisce 
movimento ad oggetti immobili, fa sì che tutte le cose siano chiare, conoscibili e partecipino del lovgo", 
definite dai limiti dell’intelligenza, pur non essendo inabitate di per se stesse da alcun lovgo",. 
Moreschini commenta questo passo nella maniera seguente. Scrive Moreschini, I misteri degli Egiziani, 
cit., pp. 242-243: «Questa divinazione “meccanica”, pur attestata da fonti letterarie, non è sempre 
chiara per quanto riguarda il metodo e la maniera pratica dell’esercizio. In linea generale si può 
supporre che gli oggetti impiegati, piccoli ciottoli, verghe, pezzi di legno ecc., fossero da un recipiente o 
dalla mano aperta gettati a terra: si riteneva che il dio, animandoli nel volo, li disponesse al suolo in una 
determinata posizione o in certi gruppi o li dirigesse in altro senso, sì da indicare l’avvenire». 
460
 141.14: tw½n a)yu/xwn, cfr. DM 22.7, ove è detto che l’Anima del Mondo si prende cura dell’universo e 
delle realtà inanimate.  
461
 141.17: th=j qei¿aj mantikh=j proshmasi¿aj, il pronostico della mantica divina informa la materia 
inerte, e questo in virtù del fatto che gli esseri immateriali sono presenti in quelli materiali, in quanto la 
materia possiede una perfezione adatta ad accogliere gli dèi (cfr. DM 232.16-233.2). Giamblico si spinge 
oltre, sino ad esplicare il principio generale dell’arte teurgica: «a seconda delle affinità con ciascuno 
degli dèi, i ricettacoli adatti ad essi, spesso [la teurgia] mette insieme pietre, erbe, animali, aromi, altri 
oggetti sacri e di forma divina, e quindi con tutti questi oggetti prepara un ricettacolo perfetto e puro» 
(trad. Moreschini, DM 233.11-16). Tutti gli esseri partecipano dell’arte ieratica ed i processi ivi 
menzionati sono afferenti alla scienza telestica, benché Giamblico non abbia ancora introdotto la teoria 
generale relativa all’animazione delle statue. Nondimeno, spiega Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 339, 
attingendo al commento di Proclo agli Oracoli caldaici, «I praticanti della scienza telestica riempiono le 
cavità delle statue con sostanze appartenenti alle potenze che presiedono ad esse [cioè alle statue: 
Lewy 496]: animali, piante, pietre, erbe, radici, pietre incise, formule scritte, a volte anche aromi 
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yuxh\n kaiì toiÍj a)kinh/toij ki¿nhsin e)ndi¿dwsi, poieiÍ te pa/nta safh= kaiì gnw¯rima 
kaiì lo/gou mete/xonta kaiì a)fwrisme/na toiÍj th=j noh/sewj me/troij, kai¿toi mhde/na 
lo/gon eÃxonta a)f' e(autw½n.  
142.3-17 
Kaiì aÃllo dh/ ti¿ moi dokeiÍ daimo/nio/n ti qau=ma o( qeo\j e)n tou/toij diashmai¿nei. 
.àWsper ga\r e)ni¿ote tw½n eu)hqikw½n tina a)nqrw¯pwn poieiÍ sofi¿aj me/ta lo/gouj 
a)pofqe/ggesqai, di' ouÂ pa=si kata/dhlon gi¿gnetai, w¨j ou)k a)nqrw¯peio/n ti, qeiÍon de\ 
to\ eÃrgon e)stiì to\ gegono/j, ou(twsiì dia\ tw½n a)pesterhme/nwn gnw¯sewj ta\ pa/shj 
gnw¯sewj proe/xonta noh/mata a)pokalu/ptei!462 ka)keiÍno aÀma a)nafai¿nei toiÍj 
a)nqrw¯poij w¨j pi¿stewj aÃcia u(pa/rxei ta\ deiknu/mena shmeiÍa, kaiì oÀti krei¿ttona/ 
e)sti th=j fu/sewj kaiì e)cvrhme/noj a)p' au)th=j o( qeo/j: ouÀtw ta\ e)n tv= fu/sei 
aÃgnwsta gnwsta\ poieiÍ kaiì ta\ mh\ gignw¯skonta gignw¯skonta, h(miÍn te di' au)tw½n 
e)nti¿qhsi fro/nhsin, kaiì di' oÀlwn tw½n oÃntwn e)n t%½ ko/sm% kineiÍ to\n nou=n h(mw½n 
e)piì th\n a)lh/qeian tw½n te oÃntwn kaiì gegono/twn kaiì e)some/nwn.463 
142.18-143.11 
Oiåmai dh\ ouÅn kaiì a)po\ tou/twn to\n tro/pon th=j mantikh=j gegone/nai katafanh=, 
pantelw½j u(pena/ntion oÃnta oiâj u(for#= su\ kaiì u(popteu/eij.464  ¸Hgemoniko\j ga/r 
                                                                                                                                                                          
simpatetici, e consacrano insieme con esse ciotole per mescolarvi cibi, vasi per offrire libagioni, 
incensieri: essi vivificano le immagini e le muovono con potere segreto».  
462 142.3-10: Kaiì aÃllo … a)pokalu/ptei, uno dei prodigi che il dio manifesta in questi fenomeni è quello 
del mettere in bocca ad un uomo semplice un parlare ripieno di saggezza, per cui appare chiaro a tutti 
che tale opera non è umana ma divina; così per il tramite di esseri privi di conoscenza egli rivela pensieri 
che oltrepassano tutta la conoscenza. Si osservi che il fatto divino si manifesta sotto forma di una 
rivelazione. Tale registro linguistico è confermato da espressioni come qeiÍon de\ to\ eÃrgon, dalla tipologia 
del discorso ispirato, prodotto di sapienza (sofi¿aj me/ta lo/gouj), dai verbi a)pokalu/ptw ed ajnafaivnw, 
dai pensieri (noh/mata) che sono oltre l’ambito della gnwvsi", dai segni superiori alla natura; del resto, lo 
stesso dio è superiore a quest’ultima. Il fatto, poi, che i prescelti per la mediazione siano uomini 
cosiddetti semplici (cfr. Platone, Resp. 343c e 529d) veicola l’idea secondo la quale occorra guardare al 
medium come ad un uomo che non sia in grado, sotto il profilo psichico, di alterare il responso divino, 
affinché esso possa risultare rigorosamente attendibile. Del resto non può esservi confusione alcuna tra 
ciò che è da dio e ciò che proviene dall’uomo (cfr. DM 166.8-9). 
463 142.10-17: ka)keiÍno … e)some/nwn, il dio manifesta in questo modo agli uomini che i segni mostrati 
sono degni di fede, superiori alla natura, dato che il dio è staccato dalla natura stessa. Così la divinazione 
rende conoscibile ciò che non è conoscibile in natura, rende capace di conoscenza ciò che è incapace di 
conoscenza, e in questo modo instilla in noi la prudenza. Inoltre, attraverso tutto ciò che esiste nel 
mondo muove il nostro intelletto verso la verità delle cose che sono, che sono state e che saranno.  
464
 142.18-143.1: Oiåmai … u(popteu/eij, Giamblico termina qui la spiegazione inerente il modo della 
divinazione, assolutamente contrario a quanto visto e supposto da Porfirio.  
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e)sti kaiì prwtourgo\j au)tecou/sio/j465 te kaiì u(pere/xwn suneilhfw¯j te e)n e(aut%½ 
ta\ oÀla a)ll'ou)k au)to\j periexo/menoj u(po/ tinwn ou)de\ dieirgo/menoj u(po\ tw½n 
metalambano/ntwn, a)ll' au)to\j a)qro/wj kaiì a)diori¿stwj pa=sin e)pibebhkwÜj kaiì 
e)necousia/zwn, a)diori¿st% de\ duna/mei e)pikratw½n ta\ oÀla kaiì diashmai¿nwn 
a)qro/wj.466  ¹Af' wÒn dh\ dialu/seij r(#di¿wj ta\j i¹diwtika\j tau/taj kaiì 
parenoxlou/saj toiÍj polloiÍj a)nqrw¯poij a)pori¿aj, e)piì de\ th\n noera\n kaiì qei¿an 









                                                           
465
 143.2: prwtourgo\j au)tecou/sio/j, spiega des Places, La religion de Jamblique, cit., pp. 86-87: «Come il 
l’a déjà fai (134.19), Jamblique associe, pour les conférer à la divination telle qu’il la préconise, deux 
attributs divins, en ordre inverse: «primordial», prwtourgo\j, s’est déjà rencontré au ch. 5 du livre I 
(16.15) et se retrouve équivalemment au ch. 2 du livre VIII (261.10) sous la forme prwvtisto" ou plutôt 
prwvteio", suggéré par P. Thillet et plus proche du prwvtio" des mss. VM; «indépendant», au)tecou/sio/j, 
reviendra encore à propos de la mantique, à la fin du ch. 23 de notre livre III (156.1); substantif neture, 
le mot désigne la «liberté de choix» […], le libre-arbitre».  
466
 143.1-7: Hgemoniko\j … a)qro/wj, a questo trovpon spetta il ruolo di guida, causa primordiale e libera 
che sovrintende e comprende in se stesso tutte le cose, senza essere compreso a sua volta da nessuna di 
esse, ovvero restando limitato a coloro che ne partecipano. Esso domina tutto e su tutto esercita un 
dominio totale e indivisibile; con potenza infinita regna sull’universo e rivela tutti insieme i suoi segni.  
467
 143.9-10: noera\n kaiì qei¿an kaiì aÃyeuston … proshmasi¿an, rispetto al passo di p. 141.17 qui il 
pronostico non è più solo ed esclusivamente il prodotto di un’attività teurgica che proviene dagli dèi e si 
realizza mediante gli esseri inanimati, bensì è definito intellettuale, infallibile e divino perché si 
configura, allo stesso tempo, come il risultato di un’ascesa teurgica, ottenuta con ogni probabilità 
attraverso un rituale telestico.  
468
 143.7-11: Af' wÒn … deo/ntwj, nelle battute conclusive del presente capitolo Giamblico esorta 
Porfirio ad adottare i presupposti teorici discussi sino a questo punto: tali problemi, a detta dell’A., 
sorgono tra persone ignoranti e turbano la maggioranza degli uomini, laddove vi sarebbe bisogno, 




Raggiunto l’obiettivo di mostrare che l’essere divino non si abbassa ai segni della 
divinazione, Giamblico riproduce un nuovo interrogativo di Porfirio riguardo alle cause 
della divinazione, cioè a quale degli esseri superiori sia da attribuirne l’opera: dèi, 
angeli, demoni. Netta la risposta: tutti gli esseri superiori presiedono all’opera sacra, 
certo a più livelli, ciascuno secondo il proprio grado gerarchico. Ciò è detto affinché non 
si pensi che provenga dall’uomo l’efficacia della teurgia: questi, infatti, nulla può senza 
il soccorso degli dèi, ed anzi deve sforzarsi d’ottenere la partecipazione alla luce divina. 
Si può dunque concedere che sia un dio, un demone oppure un angelo colui che compie 
le opere superiori, però senza che venga trascinato in basso dai teurghi, mediante le 
necessità contenute nella preghiera. Sia il dio che tutti gli esseri superiori, in quanto 
nature immateriali, sono svincolati dalla necessità proveniente dagli uomini e dal 
mondo. Le invocazioni, così come le azioni compiute da colui che conosce l’arte ieratica, 
si congiungono agli esseri superiori senza fare loro alcuna violenza. Pertanto, 
contrariamente a quanto sostenuto da Porfirio, il teurgo non subìsce alcun tipo di 
coercizione da parte della preghiera rivolta al dio che lo ispira, né prima, né durante 




 àOti me\n ouÅn ou) kata/getai to\ qeiÍon ei¹j ta\ shmeiÍa th=j mantikh=j dia\ tou/twn 
h)gwnisa/meqa!469 de/xetai d' h(ma=j a)gwÜn e)c a)gw½noj eÀteroj, ou)k e)la/ttwn tou= hÃdh 
proanusqe/ntoj, oÁn e)pa/geij eu)qu\j periì tw½n ai¹ti¿wn470 th=j mantikh=j, ei¹ qeo\j hÄ 
                                                           
469
 143.12-13:  àOti … h)gwnisa/meqa, non può darsi alcuna commistione tra il divino (to\ qeiÍon) ed i segni 
(ta\ shmeiÍa) della mantica: il primo non si trasponde (ou) kata/getai) nei secondi; non è presente in essi 
come principio immanente, ma agisce sempre e soltanto in qualità di causa trascendente.  
470
 143.15: periì tw½n ai¹ti¿wn, nel cap. XVII Porfirio aveva introdotto l’opinione degli indovini, i quali 
raggiungerebbero la prescienza del futuro mediante gli dèi o i demoni. La sua era un’affermazione peri\ 
tou' trovpou th'" manteiva", poiché l’attore principale della scena era il mavntei",, non l’essere superiore 
che agiva sotto richiamo dell’operatore. Nel presente caso l’argomentazione passa dal livello del trovpo" 
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aÃggeloj hÄ dai¿mwn hÄ o(stisou=n pa/resti taiÍj e)pifanei¿aij hÄ mantei¿aij hÄ taiÍj 
o(poiaisou=n i¸eraiÍj e)nergei¿aij.471 
143.18-144.12 
Pro\j dh\ tou=to a(plou=j e)stin o( par' h(mw½n lo/goj, w¨j ou)x oiâo/n te tw½n qei¿wn 
eÃrgwn dra=sqai i¸eroprepw½j aÃneu tou= pareiÍnai¿ tina tw½n kreitto/nwn eÃforon kaiì 
a)poplhrwth\n th=j i¸era=j e)nergei¿aj!472 a)ll' oÀpou me\nte/leia ta\ katorqw¯mata/ e)sti 
kaiì au)tarkh= kaiì a)nendeh=, qeoiì tou/twn ei¹siìn h(gemo/nej, oÀpou de\ me/sa kaiì braxu/ 
ti tw½n aÃkrwn a)poleipo/mena a)gge/louj eÃxei tou\j e)pitelou=ntaj au)ta\ kaiì 
a)podeiknu/ontaj, ta\ d' eÃsxata dai¿mosi diapra/ttesqai a)ponene/mhtai! pa/nta ge 
mh\n e(ni¿ ge/ tini tw½n kreitto/nwn e)pite/traptai tw½n qeoprepw½n pra/cewn h( 
kato/rqwsij! e)peiì ou)de\ lo/gon periì qew½n aÃneu qew½n labeiÍn dunato/n, mh/toi ge dh\ 
i¹so/qea eÃrga kaiì pa=san pro/gnwsin aÃneu qew½n tij aÄn e)pithdeu/seien.473 
144.12-145.2 
To\ ga\r a)nqrw¯peion fu=lon a)sqene/j474 e)sti kaiì smikro/n,475 ble/pei te e)piì braxu/, 
su/mfuto/n476 te ou)de/neian477 ke/kthtai! mi¿a d' e)stiìn e)n au)t%½ th=j e)nuparxou/shj 
                                                                                                                                                                          
a quello dell’aivtion, dunque dall’applicazione mediata della mantica divina, su base tecnica, alla causa 
che, libera, muove dal cielo verso gli uomini.  
471
 143.13-18: de/xetai … e)nergei¿aij, le cause della divinazione e, più in generale, delle divine epifanie e 
delle opere sacre, sono il tema dominante introdotto da Porfirio, benché esso fosse già stato 
ampiamente dibattuto alle pp. 70.8-90.5, dedicate alle differenze nella manifestazione dei diversi esseri 
superiori: dèi, angeli, demoni; cfr. Saffrey, Lettre à Anébon l’égyptien, cit., p. 30. Nel cap. XVII è stato 
ammesso che i demoni agiscono al livello della mantica, come intermediari sottomessi al volere degli 
dèi.  
472
 143.18-144.3: Pro\j dh\ … e)nergei¿aj, il passo è giocato sulla valenza umano-divina della pratica 
teurgica: i verbi dra=sqai e pareiÍnai¿ mettono in luce quest’aspetto, poiché non è possibile compiere in 
conformità delle sacre norme (i¸eroprepw½j) alcuna delle opere divine senza che sia presente uno degli 
esseri superiori, in qualità di sorvegliante (eÃforon) ed esecutore (a)poplhrwth\n) dell’opera sacra. Il verbo 
dra=sqai costituisce il teurgo esclusivamente come esecutore materiale del sacro rituale (cfr. DM 184.1-
13).  
473
 Commento 144.3-12: Giamblico descrive, in ordine decrescente, i gradi della perfezione rituale, che 
vedono rispettivamente coinvolti gli dèi, gli angeli e i demoni. Quando le opere sono perfette, complete 
e senza difetti (te/leia … kaiì au)tarkh= kaiì a)nendeh=) ciò significa che i sovrintendenti sono gli dèi; 
quando invece sono di media portata allora esse sono compiute (e)pitelou=ntaj) e manifestate 
(a)podeiknu/ontaj) dagli angeli; le opere del grado più infimo (ta\ d' eÃsxata), invece, sono presiedute dai 
demoni. La retta esecuzione delle pratiche divinatorie viene dunque assegnata a uno degli esseri 
superiori, giacché non è possibile alcun tipo di discorso sugli dèi senza il loro aiuto, né tantomeno uno 
potrebbe compiere senza gli dèi opere uguali ad essi e ogni prescienza.  
474
 144.13: a)sqene/j, il genere umano è definito debole, come deboli sono le opere dei fabbricatori di 
immagini nei rami deviati della teurgia (cfr. DM 172.2).  
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pla/nhj kaiì taraxh=j kaiì th=j a)sta/tou metabolh=j i¹atrei¿a, eiã tina metousi¿an 
qei¿ou fwto\j kata\ to\ dunato\n metala/boi!478 o( de\ tau/thn a)poklei¿wn tau)to\n poieiÍ 
toiÍj e)c a)yu/xwn yuxh\n para/gousin hÄ toiÍj a)po\ tw½n a)noh/twn nou=n a)pogennw½si! 
kaiì ga\r au)to\j a)po\ tw½n mh\ qei¿wn ta\ qeiÍa eÃrga a)naiti¿wj u(fi¿sthsin.479 
145.3-16 
To\ me\n ouÅn qeo\n hÄ dai¿mona hÄ aÃggelon eiånai to\n a)potelou=nta ta\ krei¿ttona 
eÃrga sugxwrh/seien aÃn tij! ou) mh\n eÃti ge di¿domen oÁ su\ prose/rriyaj w¨j 
o(mologou/menon, oÀti di' h(mw½n e(lko/menoj a)na/gkaij480 taiÍj th=j klh/sewj481 tau=ta 
                                                                                                                                                                          
475
 144.13: smikro/n, altro attributo rivolto all’umanità, definita in questo caso piccola, effimera. Il 
termine è impiegato con tutt’altro significato nel resto del testo, al grado superlativo (cfr. DM 76.29; 
237.8) e al genitivo plurale (cfr. DM 113.4; 244.14; 293.6).  
476
 144.14: su/mfuto/n, l’aggettivo esprime l’idea di connaturalità con qualcosa. A proposito del suo uso 
nel De mysteriis Romano scrive: «86.12: il pneuma è  su/mfuto" al fuoco divino e quindi non può essere 
respirato dagli uomini; 144.14: la nullità è su/mfuto" alla razza umana» (Romano, il vocabolario della 
natura nel De mysteriis di Giamblico, cit., p. 100).  
477
 144.14: ou)de/neian, è la nullità umana innanzi agli esseri superiori, concetto già emerso a p. 47.17 
(sunaivstesi" peri\ th'" eJautou' oujdevneia").  
478
 144.15-16: mi¿a d' e)stiìn … metalavboi, il presente passaggio veicola una questione assai complessa, 
che può essere sintetizzata nei termini di un rapporto fra natura e trascendenza. La natura è significata 
dall’espressione e)n au)t%½ th=j e)nuparxou/shj, mentre indicativo per la parte soprannaturale è il termine 
metousiva. Partendo dal presupposto che le realtà inferiori sono prodotte e contenute in quelle superiori 
(cfr. DM 25.13-17) il verbo ejnupavrxw viene impiegato una prima volta per affermare che le rivoluzioni 
dei corpi celesti sono incluse, ricomprese (26.2, ejnupavrxousi) nelle rivoluzioni celesti dell’anima eterea 
(26.2, th'" aijqeriva" yuxh'"), mentre a p. 101.4-5 il legame naturale traspare evidentemente 
dall’espressione ejn th'/ fuvsei ejnupavrxei. Tornando all’esame del nostro passo, allora, è lecito ritenere 
che Giamblico ammetta una sorta di corruzione endemica, insita nell’essere umano: errore (pla/nhj), 
disordine (taraxh=j), mutamento incessante (a)sta/tou metabolh=j), e che l’unica cura (miva iatreiva) sia 
rappresentata dalla metousiva qeivou fwto\", vale a dire la partecipazione alla luce divina. La luce divina 
abbraccia tutte le cose che illumina (DM 30.17-18); è presente in tutte le realtà che possono parteciparvi 
(DM 31.13-14); è causa della divina mania (DM 117.2). Shaw, Theurgy, cit., p. 233, legge in questa 
partecipazione dell’uomo alla luce divina l’esito principale della teurgia: la deificazione dell’anima.  
479
 144.17-145.2: o( de\ tau/thn … u(fi¿sthsin, il passo è chiaro solo in apparenza. Giamblico si scaglia 
contro chi rifiuta di partecipare alla luce divina e fa derivare un’anima dagli esseri inanimati, oppure fa 
sorgere l’intelletto da coloro che non possiedono intelletto, o ancora chi, In assenza di una causa, suscita 
opere divine da cose che non sono divine. È difficile individuare con certezza il destinatario della 
polemica. Dal testo, tuttavia, sembrerebbe emergere che Giamblico abbia le idee chiare in proposito, 
benché si guardi bene dall’esplicitarle in maniera inequivoca. Bisogna comunque tenere conto del fatto 
che la partecipazione alla luce divina presuppone una previa iniziazione alla ritualità teurgica, pertanto 
chi non conosce l’arte ieratica non è legittimato ad operare nel sacro e, di conseguenza, non riceve 
nemmeno assistitenza dagli esseri superiori.  
480
 145.6: a)na/gkaij, la valenza di questo termine è già stata chiarita nel Libro I (41.13-15): le necessità 
degli dèi non provengono dall’esterno, né sono determinate da violenza.  
481
 145.6: klh/sewj, è l’invocazione (cfr. anche 189.7 e 284.15), da Porfirio ritenuta in grado di 
coercidere il volere degli dèi.  
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e)piteleiÍ.482 Krei¿ttwn ga\r a)na/gkhj e)stiìn o( qeo\j kaiì pa=j o( sunapto/menoj au)t%½ 
tw½n kreitto/nwn xoro/j, ou) th=j e)c a)nqrw¯pwn e)pagome/nhj mo/non, a)lla\ kaiì oÀsh 
to\n ko/smon katei¿lhfen!483 dio/ti dh\ th\n aÃulon fu/sin kaiì mhdemi¿an 
paradexome/nhn e)pi¿kthton ta/cin ou)k eÃnesti douleu/ein ou)demi#= a)llaxo/qen 
e)peisiou/sv a)na/gkv.484 Eiåta me/ntoi kaiì h( klh=sij kaiì ta\ drw¯mena u(po\ tou= 
e)pisth/monoj485 tv= e)comoiw¯sei kaiì tv= oi¹keiw¯sei prostre/xei toiÍj krei¿ttosin au)ta\ 
kaiì suna/ptetai, a)ll' ou)xiì dia\ bi¿aj a)perga/zetai th\n e(autw½n e)ne/rgeian.486 
145.17-146.4 
Ou) toi¿nun, w¨j su\ neno/mikaj, paqo/ntoj tou= e)pisth/monoj qeourgou= ta\ gigno/mena 
o(ra=tai ei¹j tou\j qespi¿zontaj, ou)de\ pa/qouj prohghsame/nou ei¹j to\n xrhsm%dou=nta 
dia\ th=j a)na/gkhj ouÀtwj e)piteleiÍtai h( mantei¿a! a)llo/tria ga\r tau=ta th=j tw½n 
kreitto/nwn ou)si¿aj kaiì pro\j aÃlla a)na/rmosta u(pa/rxei.487 
                                                           
482
 145.3-7: To\ me\n … e)piteleiÍ, Giamblico concede che le opere superiori (kreivttona e[rga) siano 
compiute da un dio, da un demone o da un angelo; non concede che tali esseri operino perché trascinati 
in basso dalle necessità contenute nella nostra preghiera. La stessa luce divina brilla in piena autonomia, 
né l’uomo può ricavare la propria illuminazione da un atto costrittivo nei confronti degli dèi (cfr. DM 
40.19-41.6). Il culto, inoltre, obbedisce a leggi divinamente rivelate, anteriori al suo compimento (cfr. 
DM 65.3-4), dunque non è neanche ipotizzabile che esso possa venire alterato o cambiato in base al 
volere umano. Scrive Van Liefferinge, La théurgie, cit., p. 58: «Les ouvres de la mantique et de la 
théurgie ne s’accomplissent pas par contrainte, mais bien par la volonté des dieux eux-mêmes. 
Jamblique en veut encore pour prouve que, dans le rituel théurgique de l’invocation, lorsque le théurge 
atteint l’illumination, l’e[llamyi", celle-ci n’est due qu’à elle-même, à a sa propre volonté, c’est-à-dire à 
la volonté des dieux qui, faisant resplendir la lumière sur les théurges, ne font preuve que de 
bieveillance». 
483
 145.7-10: Krei¿ttwn … katei¿lhfen, Giamblico rivendica la superiorità del dio e del coro degli esseri 
più potenti rispetto alla necessità introdotta dagli uomini e alla necessità che possiede il mondo.  
484
 145.10-12: dio/ti … a)na/gkv, la natura immateriale degli dèi non accoglie al suo interno nessuna 
classe di essenze che le si aggiunga dall’esterno, dunque non può essere assoggettata alla necessità.  
485
 145.13-14: Eiåta … e)pisth/monoj, sono le invocazione e le azioni compiute da colui che conosce l’arte 
sacerdotale, definito per l’occasione e)pisth/monoj. Tre righe più avanti, a 145.18, questo aggettivo sarà 
rivolto al teurgo.   
486
 145.14-16: tv= e)comoiw¯sei … e)ne/rgeian, invocazione ed azioni rituali, mediante l’assimilazione e 
l’appropriazione, corrono da sole verso gli esseri superiori, e a questi si congiungono, senza che la loro 
opera si effettui al prezzo della violenza. Ponendosi da quest’ottica appare evidente che Giamblico non 
ritiene klh'sei" e drwvmena semplici prodotti del linguaggio umano: essi somigliano a vere e proprie 
formule e azioni rituali, in grado di per se stesse di raggiungere la divinità. Il verbo sunavptetai è 
indicativo della perfetta fusione che si viene a creare tra l’ufficio rituale e la volontà divina.  
487 145.17-146.4: Ou) toi¿nun … u(pa/rxei, la conclusione è la seguente: il teurgo esperto non subisce la 
costrizione dell’invocazione, pertanto non è questa la causa che rende visibili gli avvenimenti a coloro 
che enunciano gli oracoli, né tantomeno essa li precede diventando cosa necessaria alla divinazione. Tali 
procedure sono estranee ed inappropriate all’essenza delle nature superiori. Nella prospettiva di 




Il discorso relativo alle necessità degli dèi non è ancora stato definitivamente 
archiviato. In questo capitolo Giamblico puntualizza alcuni dettagli di rilievo: ad agire 
non è l’evocatore attraverso il profeta, bensì il dio che riempie tutto della sua presenza, 
e che non è sottomesso al movimento circolare delle nascite nel mondo della 
generazione. Della teurgia la gente manifesta un’opinione contraria alla sua scienza, 
specie a proposito della creazione e della provvidenza. Il modo di agire degli dèi, 
sebbene ignorato dai più, andrà in ogni caso ammesso, così come dovrà essere 
ammessa ogni prescienza ed attuazione di opere divine, superiori alla necessità ed alle 
cause umane.  
146.5-12 
All' ou)de\ w¨j488 oÃrgano/n ti me/son e)stiì to\ tw½n kreitto/nwn aiãtion kaiì dr#= dia\ 
tou= qespi¿zontoj489 o( kalw½n. Kaiì ga\r tau=ta a)no/sion490 fqe/ggesqai! polu\ ga\r 
                                                                                                                                                                          
oracoli, cit., pp. CLXXVII-CLXXVIII, spiega che «il rituale teurgico crea uno stato di Necessità che impone 
alla divinità di lasciare la sua dimora e rispondere all’operatore. Riportando una testimonianza dello 
scrittore Pitagora Rodio, Porfirio nella Philosophia ex oraculis dice: «infatti tutti (gli dèi) dicono di 
giungere per la forza del destino, e non semplicemente per questo, ma anche per una esortazione 
obbligata, se ci fosse (ancora) il bisogno di dimostrare ciò». Porfirio inoltre riporta le parole della stessa 
Ecate che riferendosi direttamente al teurgo dice: «che cosa c’è che desideri così tanto dal cielo divino 
che hai invocato la divina Ecate con le forze del destino che domano gli dèi?» (Porfirio, Philosophia ex 
oraculis 347 F. Smith = Eusebius, Praep. ev. V 7,6-8,7, trad. Muscolino). Il teurgo invoca gli dèi affinché 
essi si presentino al suo cospetto e rispondano alle sue domande, che possono essere di natura 
personale o generale […]. Spesso gli dèi sono riottosi ad apparire al teurgo, in quanto non solo si 
infastidiscono nel lasciare la loro dimora, ma rispondono all’operatore perché costretti dalla forza del 
destino: Porfirio riporta un oracolo dove ancora una volta Ecate, rivolgendosi a chi le chiedeva di 
vaticinare dice: «perché mai ogni volta che hai bisogno (di conoscere) il divino invochi la dea Ecate 
(servendoti delle) forze del Destino che sottomettono gli dèi?» (dal cielo divino che hai invocato la divina 
Ecate con le forze del destino che domano gli dèi?» (Porfirio, Philosophia ex oraculis, 342 F. Smith = 
Philoponus, Op. mundi 201,1-17, trad. Muscolino), e più avanti la dea, aumentando il suo disappunto, 
dice all’operatore: « […] E voi che siete piccoli (scil. voi uomini) fate cessare definitivamente (questa) 
insistenza» (Ibid.)». Nella prospettiva giamblichea, invece, sono gli stessi simboli divini a far sì che il 
divino sia posto in movimento da se stesso (DM 97.16-17). 
488 146.5-6: All' ou)de\ … kalw½n, la potenza degli dèi rimane trascendente. Essa non può fungere da 
strumento intermediario tra l’evocatore e colui che dà i vaticini.  
489
 146.6: qespi¿zontoj, a Claro, riferisce Dodds, , I Greci e l’irrazionale, cit., p. 138, «le funzioni di 
profhvth" (medium?) e di qespiw/dw'n (versificatore?) erano distinte, almeno in tempi romani».  
490
 146.7: a)no/sion, l’empietà è indice del fatto che Giamblico riferisce di una conoscenza sacra, cui 
solamente i teurghi dovrebbero avere accesso. Vedi anche DM 241.17, a proposito del fatto che non sia 
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tou=de ma=llo/n e)stin a)lhqe\j e)keiÍno w¨j qeo\j me\n pa/nta e)stiì kaiì pa/nta du/natai 
kaiì pa/nta peplh/rwken e(autou=,491 kaiì mo/noj spoudh=j a)ciolo/gou kaiì timh=j 
makari¿aj e)stiìn aÃcioj!492 to\ d' a)nqrw¯peion ai¹sxro\n kaiì e)n ou)deno\j me/rei kaiì 
pai¿gnio/n e)sti pro\j to\ qeiÍon paraballo/menon.493 
146.12-17 
Gelw½ d' eÃgwge494 kaiì tou=to a)kou/wn, w¨j au)to/mato/j tisin o( qeo\j pa/restin hÃtoi 
dia\ gene/sewj495 peri¿odon hÄ di' aÃllaj ai¹ti¿aj. Ou) ga\r eÃt' eÃstai to\ a)ge/nnhton to\ 
kreiÍtton, ei¹ h( peri¿odoj au)to\ aÃgei th=j gene/sewj, ou)de\ prw¯twj aiãtion tw½n oÀlwn, 
ei¹ kat' aÃllaj ai¹ti¿aj kaiì au)to/ tisi sunta/ttetai.496 
146.17-147.7 
Tau=ta me\n ouÅn a)na/cia kaiì th=j periì qew½n e)nnoi¿aj u(pa/rxei kaiì tw½n e)n tv= 
qeourgi¿# gignome/nwn eÃrgwn a)llo/tria!497 pe/ponqe de\ h( toiau/th zh/thsij tau)to\n 
                                                                                                                                                                          
da considerarsi un gesto sacrilego toccare gli animali morti, a differenza dei cadaveri umani, i quali 
recano ancora con sé un residuo della vita divina.  
491
 146.8-9: pa/nta … peplh/rwken, il dio che è e che può tutto, che abbraccia tutto l’universo, ricorda la 
citazione di p. 30.2-3: pavnta ga\r aujtw'n ejsti plhvrh (trad. Moreschini: «Tutto, infatti, è pieno di dèi»). Il 
detto era stato attribuito da Aristotele (De an. 411a 7) a Talete, ma era conosciuto da Platone (Leg. 
899b) e dall’A. dell’Epinomide (991d).  
492
 146.6-10:  Kaiì ga\r … aÃcioj, sarebbe empio ammettere che non i teurghi, bensì gli dèi fossero gli 
autentici mediatori del discorso mantico. Solo il dio riempie ogni cosa della sua presenza, e a lui solo va 
accordato uno zelo attento e un onore beatificante.  
493
 146.10-12: to\ d' a)nqrw¯peion … paraballo/menon, torna, anche in tale frangente, l’attacco nei 
confronti del genere umano, vile e meschino se confrontato con il dio. Des Places cita numerosi luoghi 
della letteratura filosofica, ai quali Giamblico potrebbe essersi ispirato per affermare la propria 
posizione in merito: Platone, Leg. I 644 d 8; VIII 803 c 5. Anche Clemente d’Alessandria Strom. III, 3, il 
quale chiama in causa Eraclito (fr. 20-21), Empedocle (fr. 124), Teognide (vv. 425-427), Pindaro (fr. 137) 
etc. (cfr. des Places, Les mystères d’Égypte, cit., p. 126).  
494
 146.12: Gelw½ d' eÃgwge, secondo Saffrey «ce fragment qui a échappé à Parthey et à Sodano, est 
garanti par la formule d’introduction. Celui que Jamblique «entend dire» est évidentemment Porphyre. 
L’éclat de rire de Jamblique annonce une assertion contradictoire: on ne peut dire à la fois que le dieu se 
rend présent de sa propre volonté et que cela s’explique par la révolution du monde créé» (Saffrey, 
Lettre à Anébon l’égyptien, cit., p. 30).  
495
 146.14: dia\ gene/sewj, per Moreschini «l’affermazione è diretta contro lo studio degli oroscopi, in 
base al quale il dio dovrebbe essere presente alla nascita delle singole persone per determinarne il 
destino» (Moreschini, I misteri degli Egiziani, cit., p. 249).  
496
 146.14-17: Ou) ga\r … sunta/ttetai, è chiaro che il dio, permanendo nella sua trascendenza, non 
possa essere spinto dal movimento circolare proprio delle realtà generate; né si potrebbe ammettere 
che esso è causa di tutto, qualora obbedendo a cause estrinseche venisse collocato in un certo ordine 
insieme agli altri esseri.  
497
 146.17-147.1: Tau=ta … a)llo/tria, affermazioni come quelle di Porfirio, scrive Giamblico, sono 
indegne (a)na/cia) della nozione sugli dèi e sono estranee (ajllovtria) alle opere poste in essere dalla 
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oÀper kaiì periì th=j dhmiourgi¿aj tou= panto\j kaiì th=j pronoi¿aj oi¸ polloiì 
pa/sxousin!498 mh\ duna/menoi ga\r maqeiÍn oÀstij o( tro/poj au)tw½n, ta/j te a)nqrw¯pwn 
fronti¿daj kaiì tou\j logismou\j e)piì tw½n qew½n a)pokri¿nontej, kaiì to\ oÀlon 
a)nairou=sin e)p' au)tw½n th\n pro/noia/n te kaiì dhmiourgi¿an.499 
147.7-15 
 àWsper ouÅn500 pro\j tou/touj a)panta=n ei¹w¯qamen w¨j aÃlloj tij tro/poj e)stiìn o( 
qeiÍoj th=j poih/sewj kaiì khdemoni¿aj, ouÂ dh\ di' aÃgnoian ou) xrh\ to\ pa=n 
a)podokima/zein w¨j ou)de\ th\n a)rxh\n u(festh/koi, ouÀtw kaiì pro\j se\ aÃn tij 
dikaiologh/saito w¨j pro/gnwsij pa=sa kaiì eÃrgwn a)idi¿wn pra=cij qew½n me/n e)stin 
eÃrga, ouÃte de\ di' a)na/gkhj ouÃte di' aÃllaj a)nqrwpi¿naj ai¹ti¿aj e)piteleiÍtai, a)lla\ 





                                                                                                                                                                          
teurgia. Di aporie indegne degli dèi (ajnaciva" tw'n qew'n) Giamblico parla anche a 205.7, mentre a 146.3 è 
stato detto che la divinità non subisce coercizione e la divinazione è libera, pertanto tali opinioni 
porfiriane sono estranee (ajllovtria) alla sostanza degli esseri superiori.  
498
 147.1-4: pe/ponqe … pa/sxousin, i più patiscono il medesimo difetto di comprensione manifestato da 
Porfirio, relativamente alla creazione dell’universo ed alla provvidenza.  
499
 147.4-7: mh\ duna/menoi … dhmiourgi¿an, non apprendere il modo (maqeiÍn oÀstij o( tro/poj) significa, 
essenzialmente, non tenere in considerazione la teurgia operativa: quando si tratta degli dèi i più 
escludono le cure per gli uomini e i loro ragionamenti, eliminando dagli esseri superiori provvidenza e 
demiurgia. Secondo Moreschini questo passaggio non è da leggersi in riferimento ad una scuola 
filosofica precisa (ad esempio quella epicurea), ma potrebbe essere più semplicemente un rimando a 
tendenze scettiche che agiscono in chiave antireligiosa (cfr. Moreschini, I misteri degli Egiziani, cit., p. 
251). Di parere diverso des Places, Les mystères d’Égypte, cit., pp. 126-127, il quale a tale proposito ha 
scritto: «On se souvient des arguments du matérialisme contre la Providence que Platon ne cesse de 
combattre. La thèse des adversaires est que, si les dieux existent, en tout cas ils ne s’occupent pas des 
affaires humaines; déjà formulée au l. II de la République, cette objection est longuement réfutée au l. X 
des Lois (899 d-905 d; cf. Epinomis, 980 d 1). Ici, Jamblique doit viser les Épicuriens».  
500
 Commento 147.7-15: Giamblico precisa che l’ignoranza che i più manifestano relativamente alla 
divina demiurgia non decide della sua esistenza. Allo stesso modo ci si può difendere dalle obiezioni 
porfiriane affermando che qualsiasi prescienza ed attuazione di opere eterne sono opere divine, ma 
nessuna di esse è portata a compimento per mezzo della necessità o di altre cause umane, ma da quelle 




É stato detto che la divinazione e le opere divine si attuano mediante cause che 
solamente gli dèi conoscono. Ora, Porfirio sosterrebbe l’esistenza di una mantica che 
procede da piccole scintille, a loro volta suscitate dalle cose che l’anima dice e 
immagina, in modo casuale. Giamblico rigetta questa spiegazione, colpevole di 
introdurre la casualità nell’opera divina, condizione ovviamente inaccettabile. Ogni 
attività umana, infatti, è prodotta da ciò che è umano, mentre ciò che è divino non può 
che discendere da una causa trascendente. L’anima umana, trattenuta nel corpo, non 
sarebbe in grado di sviluppare da se medesima un’attività di questo genere. Basta 
anche solo partecipare agli dèi ed esserne illuminati per comprendere che tali opere 
divine non sono proprie delle anime umane. L’attività teurgica è tutt’altra cosa e solo 
gli dèi garantiscono la sua riuscita, ché altrimenti non vi sarebbe neanche bisogno del 
culto se gli uomini riuscissero a procurarsi autonomamente i beni divini. Anche questa è 
un’opinione da rigettare completamente.  
 
147.16-148.12 
 åAr'ouÅn e)fe/menoi tou/twn eu)lo/gwj aÄn th\n deute/ran para\ soiì tiqeme/nhn 
ai¹tiologi¿an501 periì tw½n au)tw½n a)podecai¿meqa w¨j h( yuxh\ tau=ta le/gei te kaiì 
fanta/zetai, kaiì eÃsti tau/thj pa/qh e)k mikrw½n ai¹qugma/twn e)geiro/mena;502 a)ll'ouÃte 
eÃxei fu/sin tau=ta ouÃte o( lo/goj ai¸reiÍ w¨diì u(polamba/nein! pa=n me\n ga\r to\ 
gigno/menon u(p' ai¹ti¿ou tino\j gi¿gnetai, kaiì to\ suggene\j u(po\ tou= suggenou=j 
a)poteleiÍtai, to\ de\ qeiÍon eÃrgon ouÃte au)to/mato/n e)stin (a )nai¿tion ga\r to\ toiou=ton 
                                                           
501
 147.16-148.3: åAr'ouÅn … ai¹tiologi¿an, con l’espressione th\n deute/ran ai¹tiologi¿an Giamblico sta 
probabilmente considerando come prima fase del ragionamento quella descritta nel cap. XIX, a 
proposito del fatto che il dio si renda presente solo ad alcuni, ma non ad altri. Saffrey, Lettre à Anébon 
l’égyptien, cit., p. 31, scrive che anche questa seconda spiegazione di Porfirio è «encore une explication 
d’ordre humain («émotions de l’âme»). 
502
 148.1-3: le/gei … e)geiro/mena, questo genere di divinazione per cui l’anima, attraverso la sua 
passione, parla e immagina, sarebbe provocato da piccole scintille.  
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kaiì ou) pa/ntwj tetagme/nonŸ, ouÃte a)p'a)nqrwpi¿nhj ai¹ti¿aj a)pogenna=tai!503 
a)llo/trion ga\r kaiì tou=to kaiì u(podee/steron, to\ de\ teleio/teron u(po\ tou= a)telou=j 
ou)k eÃxei du/namin para/gesqai. Pa/nta aÃra a)po\ qei¿aj ai¹ti¿aj a)poblasta/nei ta\ 
proso/moia au)tv= eÃrga fuo/mena.504 
148.12-149.3 
  ¸H ga\r a)nqrwpi¿nh yuxh\ kate/xetai u(f'e(no\j eiãdouj kaiì u(po\ tou= sw¯matoj 
pantaxo/qen e)piskoteiÍtai!505 oÀper eiãte ¹Ame/lhta potamo\n eiãte Lh/qhj uÀdwr eiãte 
aÃgnoian kaiì parafrosu/nhn eiãte dia\ paqw½n desmo\n eiãte zwh=j ste/rhsin eiãte aÃllo 
ti tw½n kakw½n e)ponoma/seien, ou)k aÃn tij e)paci¿wj euÀroi th\n a)topi¿an au)tou= 
prosonoma/sai.506 Po/te ouÅn u(po\ toiou/tou ei¸rgmou= katexome/nh i¸kanh/ pote aÄn 
ge/noito pro\j th\n toiau/thn e)ne/rgeian, ou)k eÃstin ou)damw½j tou=to euÃlogon 
u(polamba/nein.507 
149.4-12 
Ei¹ ga/r pou/ ti kaiì dokou=men eiånai dunatoiì poieiÍn t%½ mete/xein kaiì 
katala/mpesqai u(po\ tw½n qew½n, tou/t% mo/n% kaiì th=j qei¿aj e)nergei¿aj 
                                                           
503
 148.3-8: a)ll'ouÃte eÃxei … a)pogenna=tai, Giamblico ritiene razionalmente inaccettabile la posizione 
avanzata da Porfirio. Infatti tutto ciò che viene all’esistenza discende da una causa che è della sua stessa 
natura. L’opera divina, pertanto, non può essere casuale (ciò che è privo di causa non è sottoposto ad un 
ordine) e non è generata da una causa umana.  
504
 148.8-12: a)llo/trion … fuo/mena, le cause umane sono estranee ed inferiori, laddove ciò che è più 
perfetto non può essere prodotto dall’imperfetto (cfr. DM 150.14-15; 153.12-13). Sodano ricorda che lo 
stesso principio si trova formulato da Proclo nella 7
a 
proposizione degli Elementi di teologia (p. 8, 1-28). 
Si veda anche Plotino, Enn. V 4 [7] 1; V 5 [32] 13; Proclo, In Ti. 79e (I 259,27-29); Porfirio, Sent. 13 (cfr. 
Sodano, I misteri egiziani, cit., pp. 311-312). 
505
  148.12-14:  ¸H ga\r … e)piskoteiÍtai, l’anima umana è trattenuta da una sola forma ed è ottenebrata 
d’ogni parte dal corpo. In altre parole Giamblico sta cercando di spiegare che, in simili condizioni, non 
sarebbe possibile all’anima sviluppare una qualsivoglia forma di divinazione ispirata.  
506
 148.14-18: oÀper eiãte … prosonoma/sai, proprio il fatto che l’anima sia trattenuta nel corpo, qualsiasi 
definizione si offrisse del suo stato, questa esula dalla capacità divinatoria addotta da Porfirio. Giamblico 
cita il «fiume dell’oblìo», l’acqua del Lete l’ignoranza, la follia, il legame delle passioni, la privazione della 
vita ed infine il male. Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 312, mostra che entrambi i corsi d’acqua sono 
ricordati insieme da Platone (cfr. Rep. 621a 2-6). Il Lete, spiega lo studioso, «denuncia lo stato di 
ignoranza dopo che l’anima è caduta nel corpo; cfr. anche Phdr. 250a 1-4 […], Proclo, in Ti. 26b (I 82.30-
83.6) […] Porfirio, Marc. 6; Sent. 29, p. 19, 10-13». Il fiume Ameleto, al pari dello Stige, diviene il simbolo 
tenebroso e oscuro del corpo.  
507 148.18-149.3: Po/te ouÅn … u(polamba/nein, per i motivi di cui sopra l’anima è trattenuta 
(katexome/nh) come dentro una prigione, ragion per cui non potrebbe mai rendersi capace di un’attività 
che, tra le altre cose, pertiene esclusivamente agli esseri superiori.  
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a)polau/omen.508  Dia\ tou=to ou)x h( th\n oi¹kei¿an eÃxousa a)reth\n kaiì fro/nhsin 
yuxh/, auÀth kaiì tw½n qei¿wn eÃrgwn mete/xei!509 kai¿toi ei¹ yuxh=j hÅn ta\ toiau=ta 
eÃrga, hÄ pa=sa aÄn au)ta\ yuxh\ a)peirga/zeto, hÄ mo/nh h( th\n oi¹kei¿an eÃxousa 
teleio/thta!510 nu=n de\ ou)dete/ra au)tw½n i¸kanw½j ei¹j tou=to pareskeu/astai! a)lla\ kaiì 
h( telei¿a w¨j pro\j th\n qei¿an e)ne/rgeia/n e)stin a)telh/j.511 
149.13-150.2 
ãAllh aÃra h( qeourgo/j e)stin e)ne/rgeia, kaiì para\ mo/nwn qew½n h( tw½n qei¿wn eÃrgwn 
e)ndi¿dotai kato/rqwsij,512 e)peiì ou)d'e)xrh=n oÀlwj tv= qerapei¿# tw½n qew½n xrh=sqai, 
a)lla\ tou/t% ge t%½ lo/g% aÃneu th=j qrhskei¿aj par' e(autw½n aÄn h(miÍn u(ph=rce ta\ 
qeiÍa a)gaqa/.513 Ei¹ de\ tau=ta maniw¯dh ta\ doca/smata/ e)sti kaiì a)no/hta, a)fi¿stasqai 
xrh\ kaiì th=j toiau/thj u(ponoi¿aj, w¨j ai¹ti¿an parexome/nhj a)cio/logon pro\j th\n tw½n 
qei¿wn eÃrgwn a)poplh/rwsin.514 
 
 
                                                           
508 149.4-6: Ei¹ ga/r … a)polau/omen, per il solo fatto di poter far qualcosa ed essere illuminati dagli dèi, 
gli uomini godono dell’opera divina.  
509
 149.6-8: Dia\ tou=to … mete/xei, l’umana virtù, e la prudenza, non influiscono sulla partecipazione 
dell’anima alle opere divine (cfr. DM 176.10-13). Soltanto la divina mantica produce nelle anime la virtù 
perfetta (179.8, hJ teleiva ajreth\), ed è a partire da questo processo di divinizzazione progressiva che 
l’anima teurgica riveste una funzione politica, dal momento che la celebrazione del rito teurgico 
adempie propriamente al compito di liberarla dal fato, aprendola all’azione – evidentemente non 
prevedibile - della divina provvidenza.  
510
 149.8-10: kai¿toi … teleio/thta, se, come sostiene Porfirio, le opere scaturissero dall’anima, o le 
eseguirebbe ogni anima, oppure solamente quella che possiede la sua propria perfezione.  
511
 149.10-12: nu=n … a)telh/j, per la verità nessun tipo di anima è in grado di traguardare una perfezione 
tale da sostituirsi all’attività divina: l’anima perfetta, afferma Giamblico, resta comunque imperfetta 
rispetto all’opera divina.  
512
 149.13-14:  ãAllh aÃra … kato/rqwsij, l’attività teurgica è completamente distinta da quella umana 
e, per giunta, solamente gli dèi concedono il buon risultato dell’opera divina.  
513
 149.14-17: e)peiì … a)gaqa/, Stando al ragionamento di Porfirio non vi sarebbe stato nemmeno bisogno 
della pratica cultuale, dal momento che i beni divini sarebbero venuti agli uomini da soli. Occorre 
sempre tenere presente il fatto che, nella sua Lettera, Porfirio difende strenuamente l’ideale filosofico 
dell’ascesi intellettuale su base non ritualistica.  
514 149.17-150.2: Ei¹ de\ … a)poplh/rwsin, la chiusura del presente capitolo disapprova completamente 
quanto, fino adesso, è emerso dalla confutazione della posizione porfiriana. La sua è una supposizione 
(uJponoiva"), dalla quale occorre prendere le distanze. Giamblico le ha definite opinioni pazze e stupide, 
ma nel capitolo successivo egli introdurrà il terzo argomento addotto dal suo interlocutore a proposito 





Giamblico si accinge a prendere in considerazione la terza fase del ragionamento di 
Porfirio, introdotto nel cap. XIX, e riguardante la causalità degli esseri superiori nelle 
pratiche divinatorie. La teoria qui proposta è la seguente: una nuova sostanza 
nascerebbe dall’incontro fra la nostra anima ed il soffio divino che proviene 
dall’esterno. L’istanza viene rigettata da Giamblico, il quale non ammette che due 
sostanze di diversa natura possano produrne una terza della medesima specie, natura e 
sostanza. Ciò che è trascendente non può costituirsi in unità con quello che è uscito da 
se stesso. Pertanto, la divinazione attraverso piccole scintille non può essere ritenuta 
autenticamente divina, giacché la divinazione divina non può dipendere dai movimenti 
passionali e casuali dell’anima umana. Il rischio, infatti, sarebbe quello di sovvertire 
l’ordine generale, trasformando gli esseri eterni in esseri mutevoli e temporali, ed 
assistendo viceversa al mutamento di questi ultimi nei primi. Tale opinione sulla 
divinazione viene dunque giudicata irrazionale.  
 
150.3-18 
Mh/pote ouÅn oÁ tri¿ton prose/qhka/j e)stin a)lhqe/steron, w¨j aÃra mikto/n ti gi¿gnetai 
u(posta/sewj eiådoj e)c h(mw½n te th=j yuxh=j kaiì eÃcwqen qei¿aj e)pipnoi¿aj.515  àOra dh\ 
ouÅn au)to\ a)kribe/steron, mh/ poi la/qwmen par' au)tou= parapodisqe/ntej kaiì th=j e)n 
au)t%½ fainome/nhj eu)prepei¿aj.516 Ei¹ ga\r pou/ ti e)k duoiÍn eÁn a)poteloiÍto, o(moeide\j 
tou=to kaiì o(mofue\j pa=n e)sti kaiì o(moou/sion! ouÀtw ta\ stoixeiÍa sunerxo/mena ei¹j 
tau)to\ e)k pollw½n eÀn ti a)perga/zetai, kaiì yuxaiì plei¿onej ei¹j yuxh\n mi¿an th\n 
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 150.3-5: Mh/pote e)pipnoi¿aj, ecco la terza fase dell’argomentazione porfiriana: una nuova forma di 
sostanza trarrebbe origine dall’incontro fra la nostra anima ed il soffio divino che proviene dall’esterno. 
Il composto va così a costituire una nuova uJpovstasi". Nel Libro II Giamblico ha già diviso e classificato 
tutti gli esseri, ciascuno secondo le sue peculiarità: dell’anima umana è stato scritto che essa può 
congiungersi alla natura di chi vuole, ovvero distaccarsene, facendosi simile a tutti oppure 
differenziandosi (DM 69.1-4). In questo caso, infatti, l’A. giudica più vero (ajlhqevsteron) quanto qui è 
sostenuto da Porfirio, benché esorti quest’ultimo a considerare la cosa con maggiore precisione.  
516
 150.5-8:  àOra dh\ … eu)prepei¿aj, la tesi porfiriana va attentamente valutata, perché non si corra il 
rischio di lasciarsene persuadere.  
117 
 
oÀlhn summi¿gnuntai.517 Ou) me/ntoi to\ pantelw½j e)cvrhme/non pro\j to\ e)kbebhko\j 
e(autou= ge/noito aÃn pote eÀn, ou)de\ yuxh\ toi¿nun meta\ th=j qei¿aj e)pipnoi¿aj eÀn ti 
poieiÍ u(posta/sewj eiådoj.518 Ei¹ ga\r aÃmikto/n e)sti to\ qeiÍon, ou)d' h( yuxh\ pro\j au)to\ 
summi¿gnutai! kaiì ei¹ a)meta/blhton u(pa/rxei, ou)k aÄn e)k th=j sugkra/sewj ei¹j to\ 
koino\n a)po\ tou= a(plou= metablhqei¿h519 
151.1-9 
Pro/teron me\n ouÅn mikra\ ai¹qu/gmata a)negei¿rein e)no/mizo/n tinej kaiì qeiÍa e)n h(miÍn 
eiãdh, aÀper, eiãte fusika\ eiãte aÃllwj o(pwsou=n hÅn swmatoeidh=, a)du/nata dh/pouqen 
hÅn e)k tw½n tuxo/ntwn ei¹j ta\ qeiÍa meqi¿stasqai!520 e)n dh\ t%½ paro/nti th\n yuxh\n 
a)pofai¿nontai sunaiti¿an th=j qei¿aj sugkra/sewj, kaiì dh=lon oÀti i¹sa/cioj gi¿gnetai 
toiÍj qeoiÍj, di¿dwsi¿ te au)toiÍj ti mo/rion kaiì e)n t%½ me/rei de/xetai a)p' e)kei¿nwn, 
me/tra te toiÍj krei¿ttosin e)piqh/sei kaiì au)th\ a)p' e)kei¿nwn o(risqh/setai521 
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 150.8-12: Ei¹ ga\r … summi¿gnuntai, il ragionamento di Giamblico è il seguente: se da due cose ne 
risultasse una, questa sarebbe tutta della medesima specie (o(moeide\j), della medesima natura (o(mofue\j) 
e della medesima sostanza (o(moou/sion). In questa maniera accade che più elementi facciano di una 
molteplicità un’unità, così come le anime umane, unendosi tra loro, formano l’anima nella sua totalità.  
518
 150.12-15: Ou) me/ntoi … eiådoj, la conclusione dei ragionamenti addotti sino a questo punto è la 
seguente: gli dèi, esseri interamente trascendenti, non possono costituirsi in un’unità con i prodotti del 
loro atto creativo, in questo caso le anime umane; essi non formeranno mai con esse una sostanza di 
una sola specie (u(posta/sewj eiådoj). Per l’irriducibilità degli esseri superiori a quelli inferiori cfr. anche 
DM 33.17 e 203.15-204.4.  
519
 150.15-18: Ei¹ ga\r … metablhqei¿h, la realtà divina non contempla la mescolanza con le realtà da essa 
stessa generate; a maggior ragione neanche l’anima umana potrà mescolarvisi e, priva di cambiamento, 
non potrebbe passare dal semplice al composto ad opera della mescolanza. Sodano, I misteri egiziani, 
cit., pp. 312-313, commenta il passo accettando la tesi di Larsen, Jamblique de Chalcis exégète et 
philosophe, cit., p. 160, il quale «osserva la probabilità che in questo passo si respinga l’incarnazione di 
Cristo, rifiutando che l’anima umana e il divino costituiscano una sola ipostasi […]. Inoltre era nozione ai 
Neoplatonici inaccettabile un’incarnazione unica, avvenuta una volta sola nel tempo […] Infine, 
all’intellettualismo greco e alla norma di alcuni valori neoplatonici era nozione incomprensibile che il dio 
si unisse con il corpo mortale, impuro nella sua abiezione». 
520
 151.1-4: Pro/teron … meqi¿stasqai, torna l’argomento affrontato nel capitolo precedente, e relativo 
alla divinazione attraverso piccole scintille (cfr. Platone, Leg. 677b). A quanto sembra, in un passato 
imprecisato, e sul quale – scrive Moreschini – non esisterebbe alcun riferimento dottrinale (cfr. 
Moreschini, I misteri degli Egiziani, cit., p. 255), alcuni hanno sperimentato questo tipo di divinazione, 
fisica o corporea che sia, la quale certamente non può valicare i limiti della casualità per raggiungere una 
condizione divina. Giamblico, del resto, ha cura di tenere sempre nettamente distinto il piano umano-
corporeo da quello divino-incorporeo.  
521
 151.4-9: e)n dh\ t%½ … o(risqh/setai, questo genere di indovini ha fatto dell’anima umana una concausa 
della mescolanza divina, così che essa diventa pari in dignità agli dèi, dona loro una particella di se stessa 





oÁ de\ deino/taton wÒn le/gousi¿ tinej, oÀti kaiì e)n stoixei¿wn ta/cei oi¸ qeoiì 
prohgou/menoi e)nupa/rcousi toiÍj a)poteloume/noij u(f' e(autw½n, kaiì eÃstai ti 
parago/menon a)po\ xro/nou kaiì th=j kata\ xro/non summi¿cewj oÁ perie/xei tou\j qeou\j 
e)n e(aut%½.522 Ti¿ de\ dh\ kaiì eÃsti tou=to to\ su/mmikton th=j u(posta/sewj eiådoj; ei¹ me\n 
ga\r to\ sunamfo/teron, ou)k eÃstai eÁn e)k duoiÍn a)lla\ su/nqeto/n ti kaiì 
sumpeforhme/non a)po\ tw½n du/o! ei¹ d' w¨j eÀteron a)mfoiÍn, meta/blhta eÃstai ta\ 
a)i¿dia, kaiì ta\ qeiÍa tw½n e)n tv= gene/sei fusikw½n ou)de\n dioi¿sei! kaiì to\ gigno/menon 
aÃtopon me\n eÃstai a)i¿dion fuo/menon dia\ gene/sewj, a)topw¯teron de/ ti dialuqh/setai 
e)c a)idi¿wn u(festhko/j.523 Ou)damw½j aÃra ou)de\ h( toiau/th do/ca periì th=j mantei¿aj 
eÃxei tina\ lo/gon. Noh/swmen d' eÃti kaiì th\n para/docon tau/thn u(po/lhyin, eiãte 
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 151.9-13: oÁ de\ … e(aut%½, probabile allusione al mistero dell’Incarnazione nel Cristianesimo. Qui, 
infatti, Giamblico chiama ancora una volta in causa dei non meglio precisati tine", secondo i quali gli dèi, 
che pure vengono prima di tutti gli esseri, sono posti nell’ordine di quegli elementi e nell’ambito di 
quelle cose che essi stessi producono. Dunque, in virtù di questo fatto, vi sarà qualcosa, prodotta dal 
tempo e dalla mescolanza che avviene mediante il tempo, che racchiuderà entro di sé gli dèi.  
523
 151.13-152.4: Ti¿ de\ … u(festhko/j, di che genere è, chiede Giamblico, questo tipo di ipostasi? Se 
essa sarà l’una e l’altra cosa, dunque una mescolanza dell’anima umana e del divino, non sarà più una da 
due, ma composta e definita in due entità; qualora invece dovesse differenziarsi sia dalla sua 
componente umana che da quella divina, allora finirà che gli esseri eterni diventeranno mutevoli, 
mentre quelli divini saranno equiparati alle nature generate. Così ciò che avrà un’origine nella realtà in 
divenire sarà eterno per sua stessa natura, mentre sarà destinato a perire ciò che ha preso sussistenza 
dagli esseri eterni.  
524
 152.4-7: Ou)damw½j … du/o, il capitolo non chiude definitivamente la questione, perché non viene 
ancora chiarito quale sia l’autentica natura di questo tipo di divinazione, se cioè la si debba considerare 
una oppure duplice. In ogni caso pare a Giamblico che, sinora, questa opinione sulla mantica non 




Secondo Porfirio l’anima genera una potenza immaginativa del futuro mediante 
movimenti propri. Le offerte, poi, dell’anima presa agli animali, darebbero vita ai 
demoni. Giamblico non tarda a rigettare quest’opinione accusandola d’empietà nei 
confronti della teologia e della pratica teurgica. Per prima cosa – ribatte l’Autore - i 
demoni, esseri superiori all’anima, non possono essere prodotti da ciò che è posteriore 
a loro. Segue una lunga serie di domande, l’obiettivo delle quali è rettificare, punto per 
punto, le opinioni porfiriane. Il risultato è il seguente: 1) le opere di un’anima 
particolare, chiusa dentro un corpo, non possono dare vita ad una sostanza autonoma 
e separata; 2) le potenze relative ai corpi non possono separarsi da questi per costituire 
una nuova sostanza; 3) la divinazione non può sorgere da cose che non posseggono la 
divinazione, né un’anima può scaturire da corpi che non la posseggono; 4) il più 
perfetto non può essere creato dal meno perfetto; 5) l’anima non può diventare 
immaginatrice del futuro. Nessun essere partecipa, mediante la nascita, a più sostanze, 
né tantomeno i demoni possono alterare, accrescendole, le sostanze di partenza, ma 
semplicemente le precedono in quanto preesistono ad esse. Neanche in questo caso, 
tuttavia, essi potrebbero, stabilendo una comunione simpatica con queste, predire il 
futuro. Non sono le potenze simpatetiche o materiali, o racchiuse in un luogo o in un 
corpo quelle in grado di segnalare il futuro. Solo una potenza libera dal mondo della 
generazione è in grado di operare manticamente.  
 
152.8-13 
Le/geij toi¿nun w¨j h( yuxh\ genn#= du/namin fantastikh\n tou= me/llontoj525 dia\ 
toiou/twn kinhma/twn, hÄ ta\ prosago/mena a)po\ th=j uÀlhj526 u(fi¿sthsi dia\ tw½n 
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 152.8-9: du/namin fantastikh\n tou me/llontoj, secondo Porfirio l’anima genera una potenza 
immaginatrice del futuro. A p. 113.16-17 Giamblico aveva escluso che il posseduto si trovasse in questo 
stato, tra gli altri motivi, anche per quello d’essersi abbandonato a un delirio di immaginazioni 
(paratroph'" fantasiw'n). In maniera ancora più esplicita Porfirio aveva teorizzato un tipo di divinazione 
proveniente dall’immaginazione (132.5, to\ fantastiko\n). In quel caso Giamblico aveva parlato di 
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e)nousw½n duna/mewn dai¿monaj, kaiì ma/lista h( a)po\ tw½n z%¯wn ei¹lhmme/nh. DokeiÍ de/ 
moi tau=ta deinh\n paranomi¿an e)mfai¿nein ei¹j oÀlhn th\n qeologi¿an te kaiì th\n 
qeourgikh\n e)ne/rgeian527 
152.13-153.10 
eÁn me\n528 ga\r aÃtopon prw½ton katafai¿netai, ei¹ gennhtoi¿ ei¹si kaiì fqartoiì oi¸ 
dai¿monej! eÀteron de\ tou/tou deino/teron, ei¹ a)po\ tw½n u(ste/rwn e(autw½n para/gontai 
pro/teroi au)tw½n oÃntej!529 yuxh=j ga\r dh/pou kaiì tw½n periì toiÍj sw¯masi duna/mewn 
                                                                                                                                                                          
teoforia: la luce divina illumina il veicolo etereo e luminoso dell’anima producendovi divine immagini 
(132.13, fantasivai qei'ai) che afferrano la nostra capacità immaginativa (132.14, fantastikh\n duvnamin). 
Ora, l’ambivalenza dell’espressione «fantastikh\n duvnamin» risiede nel fatto che, nel caso della 
divinazione teoforica, essa viene descritta come una potenza connaturata all’anima, dipendente 
dall’illuminazione dell’o[xhma aijqerw'de" kai\ aujgoeide\". Nel presente capitolo, invece, accade che Porfirio 
teorizzi una fantastikh\ duvnami" in qualità di potenza divinatrice generata dall’anima, la quale dunque 
non costituirebbe parte integrante della stessa, ma sorgerebbe dalla sua disposizione naturale a 
preconizzare il futuro.  
526
 152.10: a)po\ th=j uÀlhj, l’espressione ricorre nel Libro V, a proposito della contaminazione che viene 
agli uomini dalla materia (DM 203.7), oppure quando Porfirio ipotizza che i demoni vengono attratti 
dalla gradevolezza delle esalazioni provenienti, per l’appunto, dalla materia (214.11). Ora, il Libro V è 
dedicato interamente ai sacrifici materiali e a quelli noetici operati nell’ambito della ritualità teurgica. Il 
passo in questione prende le mosse dalla teoria demonologica porfiriana, secondo la quale le offerte 
provenienti dalla materia, specie dall’anima presa agli animali, sono in grado di generare i demoni. 
Secondo il filosofo di Tiro esistono demoni buoni e demoni cattivi. Questi ultimi sono dominati dalla 
parte irrazionale della loro anima -  rappresentata dall’o[xhma-pneu'ma - che si nutre dei sacrifici animali. 
Essi, allora, utilizzano la facoltà immaginativa del loro corpo pneumatico per ingannare gli uomini: 
«Costoro (scil. i demoni) sono pieni di ogni immaginazione e capaci di ingannare con le loro operazioni 
prodigiose» (Porfirio, De abst. II, 42, 1, 10-15, trad. Sodano). I demoni cattivi proiettano le immagini 
prodotte dal loro veicolo etereo sul nostro pneu'ma fantastikovn, dando luogo alla produzione di 
immagini. In seguito Giamblico svelerà il legame, apparentemente inespresso, fra la divinazione per 
immaginazione e la generazione dei demoni. A tale proposito vale segnalare la perplessità esternata da 
Saffrey, Lettre à Anébon l’Égyptien, cit., p. 32, il quale si domanda se questa nuova spiegazione di 
Porfirio, con la quale si inaugura il cap. XXII, si articoli in un solo punto o in due punti distinti: «En effet, 
tel que le texte est transmis et lu par Jamblique, on ne voit pas s’il s’agit de deux explications 
mutuellement exclusives ou d’une seule explication corrigée par une deuxième proposition».  
527 152.12-13: DokeiÍ … e)ne/rgeian, Giamblico rigetta quanto sostenuto da Porfirio, considerandolo un 
affronto nei confronti di tutta la teologia e dell’attività teurgica.  
528
 Commento 152.13-153.10: In questo passaggio del testo Giamblico comincia l’opera di rettifica delle 
opinioni porfiriane: 1) i demoni sono anteriori alle anime umane ed alle loro rispettive potenze corporee 
(152-13-18); 2) le opere di un’anima particolare non possono dar vita ad una sostanza separata 
dall’anima medesima (152.18-153.3); 3) allo stesso modo, le potenze corporee non possono generare 
sostanze, staccandosi dai corpi (153.3-5); 4) se così fosse, infatti, quale sarebbe il principio unificatore di 
tali potenze, una volta che esse si saranno staccate dal corpo? (153.5-7); 5) se vi fosse un principio 
unificatore di suddette potenze, ciò sottintenderebbe la preesistenza del demone, prima ancora della 
sua sussistenza (153.7-9). 
529
 152.13-17: gennhtoi … oÃntej, Porfirio è convinto che i demoni siano generati e corruttibili, quindi 
che siano creati da ciò che è posteriore a loro. In realtà Giamblico ha già affrontato questo discorso 
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prou+festh/kasin oi¸ dai¿monej.  Pro\j tou/toij pw½j du/natai ta\ th=j meristh=j yuxh=j 
e)n sw¯mati katexome/nhj e)nergh/mata ei¹j ou)si¿an kaqi¿stasqai, kaiì tau=ta xwrista\ 
eiånai eÃcw th=j yuxh=j kaq' e(auta/; hÄ pw½j ai¸ periì toiÍj sw¯masi duna/meij 
a)fi¿stantai tw½n swma/twn, kai¿toi e)n toiÍj sw¯masi to\ eiånai eÃxousai; ti¿j de\ dh/ 
e)stin o( a)polu/wn au)ta\j a)po\ th=j swmatikh=j susta/sewj kaiì meta\ th\n dia/lusin 
suna/gwn pa/lin ei¹j mi¿an su/nodon; eÃstai ga\r ouÀtw prou+pa/rxwn o( toiou=toj 
dai¿mwn pro\ tou= u(posth=nai 
153.10-17 
eÃxei de\ kaiì ta\j koina\j a)pori¿aj o( lo/goj! pw½j ga\r dh/pote a)po\ tw½n mh\ e)xo/ntwn 
mantikh\n mantikh\ fu/etai, kaiì a)po\ tw½n mh\ e)xo/ntwn yuxh\n swma/twn yuxh\ 
a)pogenna=tai;530 hÄ to\ oÀlon fa/nai pw½j a)po\ tw½n a)teleste/rwn teleio/tera 
para/getai;531 kaiì o( tro/poj de\ th=j paragwgh=j fai¿netai¿ moi a)du/natoj! to\ ga\r dia\ 
kinhma/twn th=j yuxh=j kaiì dia\ tw½n e)n toiÍj sw¯masi duna/mewn para/gesqai ou)si¿an, 




                                                                                                                                                                          
all’inizio del Libro II (67.3-6): «Io dico, dunque, che i demoni sono prodotti dalle potenze generatrici e 
demiurgiche degli dèi ai confini più lontani della processione e delle parti estreme» (trad. Moreschini). Si 
osservi, inoltre, che la coppia di aggettivi gevnnhto" e fqavrto" era stata impiegata solamente una volta 
in precedenza, nel Libro I, ma nella sua versione negativa: l’anima del mondo, infatti, era stata in quel 
caso definita ingenerata e incorruttibile (35.16, ajgevnneto" kai\ a[fqarto").  
530
 153.9-12: eÃxei de\ … a)pogenna=tai, a detta di Giamblico il ragionamento di Porfirio porta con sé 
difficoltà generali, la prima delle quali è duplice: come può creare la divinazione ciò che ne è privo? 
Come possono produrre un’anima dei corpi che non la posseggono? Per quanto concerne la prima 
interrogazione il problema era già stato dibattuto all’inizio del Libro III (101.16-18): «uno solo il 
principio: quello di non derivare senza motivo la divinazione del futuro da quelle cose che in sé non 
hanno nessuna prescienza». La seconda interrogazione è meno chiara: probabilmente Giamblico 
intende riferirsi al fatto che, come già sottolineato nelle righe precedenti, le potenze corporee, 
staccatesi dai corpi, non possano dare vita a un’anima.  
531
 153.12-13: hÄ to\ … para/getai, naturalmente ciò che è più perfetto (i demoni) non può essere creato 
da ciò che è meno perfetto (anima umana). Il principio dell’argomentazione è lo stesso di p. 148.9-10, 
ove si afferma che ciò che è più perfetto non può essere prodotto dall’imperfetto.  
532
 153.13-16: hÄ to\ oÀlon … a)poteleiÍsqai, La parola chiave di questo passo è ajduvnato": è impossibile, 
infatti, che una sostanza – nel caso specifico quella dei demoni – possa essere condotta all’esistenza in 
virtù di un movimento dell’anima o delle potenze che sono nei corpi. È, questo, principio analogo a 
quello più volte espresso da Giamblico a proposito della divinazione. Dalle cose che non posseggono una 




Po/qen de\ kaiì fantastikh\ tou= me/llontoj gi¿gnetai; para\ ti¿noj labou=sa to\ 
mantiko/n; o(rw½men ga\r dh/pou tw½n e)nspeirome/nwn dia\ gene/sewj ou)de\n ou)de/pote 
plei¿ono/j tinoj metalamba/non hÄ oÀson di¿dotai au)t%½ a)po\ tou= prw¯twj au)to\ 
a)pogennw½ntoj.533 To\ d' eÃoike prosqh/khn tina\ perittote/ran parade/xesqai a)po\ 
tou= mh\ oÃntoj! ei¹ mh\ aÃra tij le/goi tv= a)po\ tw½n z%¯wn uÀlv tou\j dai¿monaj 
e)pibebhke/nai, prosagome/nv d' au)tv= sumpaqw½j pro\j au)th\n kineiÍsqai.534  
154.7-17 
Ou)kou=n kata/ ge tau/thn th\n do/can ou)k a)pogennw½ntai oi¸ dai¿monej a)po\ tw½n e)n 
toiÍj sw¯masi duna/mewn, prohgou/menoi d' au)tw½n kaiì prou+pa/rxontej sugkinou=ntai 
au)taiÍj o(moeidw½j.535 Ei¹ de\ dh\ oÀti ma/lista kaiì ouÀtwj ei¹siì sumpaqeiÍj, ou)x o(rw½ 
ti¿na tro/pon eiãsontai¿ ti periì tou= me/llontoj a)lhqe/j. Ou) ga\r sumpaqou=j 
duna/mewj ou)d' e)nu/lou kaiì katexome/nhj eÃn tini to/p% kaiì sw¯mati to\ 
progignw¯skein te kaiì promhnu/ein to\ me/llon, a)lla\ tou)nanti¿on th=j a)po\ pa/ntwn 
tou/twn a)polelume/nhj.  Kaiì auÀth dh\ ouÅn h( do/ca toiau/taj e)xe/tw ta\j eu)qu/naj.536 
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 153.18-154.3: Po/qen … a)pogennw½ntoj, altre due domande il cui esito è già stato offerto nelle pagine 
precedenti: l’anima non diventa immaginatrice del futuro perché non prende da nessuno la propria 
capacità divinatoria, quest’ultima essendo un dono degli dèi (cfr. DM 101.3). In seconda istanza ciascuna 
delle nature create può partecipare esclusivamente alla sostanza che gli viene donata all’inizio. da colui 
che la genera.  
534
 154.3-7:To\ d' eÃoike … kineiÍsqai, nessuna delle nature create può ricevere dal non essere 
un’aggiunta (prosqhkhvn) e un accrescimento (perittotevran). Concetto analogo esprime Aristotele nel 
De anima, a proposito dell’anima prima origine del movimento locale: «Ed anche l’alterazione e 
l’accrescimento sono dovuti all’anima» (Aristotele, De an. 415b 23-24, trad. Movia). Si potrebbe allora 
guardare ai demoni come a sostanze sovrapposte che si assidono sulla materia fornita dagli animali 
viventi, muovendosi simpateticamente con essa quando viene offerta. Secondo Moreschini, e 
rispettando il principio stoico della simpatia cosmica, i demoni si sentirebbero attratti da un certo tipo di 
materia (cfr. Moreschini, I misteri egiziani, cit., p. 261).  
535
 154.7-10: Ou)kou=n … o(moeidw½j, secondo l’opinione appena presa in esame, i demoni non 
nascerebbero dalle potenze del corpo, ma, precedendole e preesistendo ad esse, si muoverebbero dei 
loro stessi movimenti grazie ad una comunione di specie. Il termine o(moeidw½j è impiegato solamente in 
quest’occasione, dunque non è facile comprendere a cosa Giamblico voglia qui riferirsi sotto il profilo 
dottrinale.  
536
 154.10-17: Ei¹ de\ … eu)qu/naj, posto il rapporto simpatico tra potenze corporee e demoni, Giamblico 
non vede come questi ultimi possano prevedere il futuro, in quanto potenze simpatetiche, materiali, 
nature create contenute in un luogo o in qualche corpo non possono conoscere in anticipo e segnalare il 
futuro. Solo una potenza libera dalla generazione del mondo in divenire può operare simili azioni, e tale 




Porfirio torna ad attaccare il modo della divinazione, mentre Giamblico torna a 
difenderlo. Tornano i richiami alla mantica onirica, il suo venire all’uomo dall’esterno, 
infine la sua divina trascendenza e indipendenza rispetto al volere e l’agire umani.  
 
155.1-14 
Ai¸ d' e)piì tv=de e)pista/seij a)na/gontai me\n eu)qu\j w¨j dista/zousai periì tou= tro/pou 
th=j mantei¿aj,537 proi+ou=sai d'a)natre/pein au)th\n pantelw½j e)pixeirou=sin.538 
Dielw¯meqa ouÅn kaiì h(meiÍj to\n lo/gon pro\j a)mfo/tera tau=ta.539 ¹Arcw¯meqa de\ 
dialu/ein prw½ton ta\ pro/tera! kata\ ga\r tou\j uÀpnouj mhde\n pragmateusa/menoi 
e)ni¿ote t%½ me/llonti e)piba/llomen, kaiì pragmateusa/menoi polla/kij ou)k 
e)piba/llomen.540 Ou)x oÀti e)c h(mw½n te kaiì eÃcwqe/n e)sti to\ aiãtion th=j mantikh=j!541 
e)f' wÒn ga\r wÐristai to\ a)f' h(mw½n prokata/rxon kaiì sunepo/menon a)po\ tw½n eÃcwqen 
su/ntaci¿n te tau=ta sumplekome/nhn eÃxei pro\j aÃllhla, w¨risme/nwj e)piì tou/twn ta\ 
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 155.2: tou= tro/pou th=j mantei¿aj, cfr. DM 139.5-6: «Quanto al resto, tu ricerchi a proposito del modo 
della divinazione quale esso sia e di che genere» (trad. Moreschini).  
538
 155.3: proi+ou=sai … e)pixeirou=si, sembra che Porfirio sia intenzionato a mettere in dubbio e a 
distruggere non tanto la divinazione - che invece ha sempre ammesso su base naturale - quanto il suo 
tro/po" sovrannaturale. Non sono d’accordo, in tale segmento, col parere espresso da Saffrey, Lettre à 
Anébon l’égyptien, cit., p. 32, secondo il quale dietro il dubitare di Porfirio «se chache en réalité une tout 
autre intention, celle de réfuter la divination». L’espressione a)natre/pein aujthn pantelw'", riferita alla 
mantica, non concerne il completo rifiuto della medesima da parte di Porfirio, bensì il suo completo 
rovesciamento rispetto alla sua origine non umana.   
539
 155.3-4: Dielw¯meqa … tau=ta, il ragionamento che Giamblico intende sviluppare consta di due parti: 
nella prima viene chiarito quale sia la causa della divinazione (155.8-13), mentre nella seconda si dirà 
quali sono i suoi attributi specifici (155.14.16).  
540
 155.5-8: Arcw¯meqa … e)piba/llomen, le prime questioni (prw½ton ta\ pro/tera) riguardano la 
divinazione durante il sonno: «infatti nel sonno (kata\ tou\" uÀpnou"), senza che ci diamo da fare (mhde\n 
pragmateusavmenoi), talvolta raggiungiamo il futuro e viceversa, spesso, dandoci da fare 
(pragmateusavmenoi), non lo raggiungiamo» (trad. Moreschini). Le divergenze teoretiche e 
terminologiche rispetto al passo di 102.15-103.2, dove compare per la prima volta l’opinione di Porfirio 
sulla mantica onirica, sono lampanti; qui, però, l’obiettivo è anzitutto quello di contrapporre visioni 
diverse in relazione alla causa della divinazione attraverso il sonno, perché secondo Porfirio quest’ultima 
deve essere naturale, mentre Giamblico pensa esattamente il contrario.  
541
 155.8-9: Ou)x oÀti … mantikh=j, la circostanza addotta da Porfirio avviene non perché la causa della 
divinazione dipende da noi, né tantomeno perché viene dall’esterno.  
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eÃrga e)piteleiÍtai, kaiì sune/petai toiÍj prohgoume/noij ta\ pro\j au)ta\ 
sunhrthme/na542 
155.14-156.3 
oÀtan d' a)polelume/non vÅ to\ aiãtion kaq' e(auto\ prou+pa/rxon, ou)x wÐristai to\ te/loj 
e)f' h(miÍn, to\ de\ pa=n e)piì toiÍj e)kto\j keiÍtai.543 Kaiì nu=n ouÅn to\ mh\ pa/ntwj toiÍj 
h(mete/roij eÃrgoij suntre/xein th\n e)n toiÍj o)nei¿roij a)lh/qeian kaiì to\ polla/kij 
au)th\n a)f' e(auth=j e)lla/mpein, eÃcwqe/n te dei¿knusin a)po\ qew½n ouÅsan th\n mantei¿an 
kaiì tau/thn au)tecou/sion oÀtan bou/lhtai kaiì w¨j aÄn e)qe/lv met' eu)menei¿aj to\ 
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 155.9.14: e)f' wÒn … sunhrthme/na, l’intento di Giamblico è il seguente: la causa della divinazione va 
sottratta all’ordine naturale, soggetto a rapporti di causa-effetto. I fatti che dipendono da noi oppure 
provengono dall’esterno sono esattamente determinati e presentano una stretta concatenazione fra 
loro, cosicché le opere (ta\ e[rga) sono compiute in essi in modo ben preciso e le conseguenze derivano 
dalle premesse. Anche questa nuova precisazione, tuttavia, appare ridondante perché già espressa nei 
capitoli iniziali e in quelli centrali del Libro III, dove il vocabolo eÃcwqen, ad esempio, ha sempre ribadito il 
concetto che la divinazione viene agli uomini dall’esterno, giacché sono gli dèi a donarla e dispensarla 
secondo la loro volontà.  
543
 155.14-16: oÀtan … keiÍtai, quando la causa è libera e preesiste indipendentemente, il fine non è 
fissato da noi, ma tutto sta nel potere di ciò che è all’esterno. Ciò sottintende il fatto che Giamblico 
guardi alla divinazione naturale come ad una sorta di autodeterminazione individuale, sganciata dal 
piano della provvidenza divina, entro il quale s’inscrivono, per l’appunto, l’arte ieratica e la mantica.  
544 155.16-156.3: Kaiì nu=n … a)nafai¿nousan, il fatto che la verità nei sogni non concordi del tutto con le 
nostre opere, ma risplenda di luce propria, dimostra che la divinazione viene dall’esterno, dagli dèi, e 
manifesti il futuro quando e come vuole, spontaneamente e con benevolenza. L’orizzonte teorico 
sembra qui mutare sensibilmente, in quanto Giamblico non aveva mai accennato ad una concordanza o  
una relazione tra la verità che è nei sogni divini e le attività umane (mh\ pavntw" suntrevxein): tra le due 
cose non c’è mai stato alcun tipo di affinità, semmai piuttosto la totale dipendenza dell’agire umano 





Di fatto, anche il presente capitolo, rievoca argomenti già trattati. Al centro del 
discorso si colloca, ancora una volta, il principio secondo cui la prescienza, l’ispirazione, 
l’entusiasmo vengono all’uomo dall’esterno, pertanto essi non possono in alcun modo 
essere confusi con le potenze dell’anima, le sue passioni, le sue fantasie. Non tutti sono 
adatti per questo tipo di esperienza mantica, ma solamente i più semplici e i giovani: 
costoro, secondo Giamblico, sono i più preparati. La conclusione riguarda ancora una 
volta l’entusiasmo, il quale è detto affluire dall’esterno come una ispirazione.  
 
156.4-16 
Tau=ta me\n ouÅn toiou=ton e)xe/tw to\n a)pologismo/n! e)n de\ toiÍj meta\ tau=ta 
peirw¯menoj to\n tro/pon diermhneu/ein th=j mantikh=j, a)naireiÍj au)th\n 
panta/pasin.545 Ei¹ ga\r pa/qoj yuxh=j aiãtion au)th=j kaqi¿statai, ti¿j aÄn euÅ fronw½n 
a)sta/t% pra/gmati kaiì e)mplh/kt% pro/gnwsin a)podoi¿h tetame/nhn kaiì staqera/n;546 
hÄ ti¿ dh/pote swfronou=sa me\n h( yuxh\ kaiì aÃtreptoj ouÅsa kata\ ta\j belti¿onaj 
e(auth=j duna/meij ta\j noera\j kaiì dianohtika\j a)gnoeiÍ to\ e)so/menon, pa/sxousa de\ 
kata\ ta\j a)ta/ktouj kaiì taraxw¯deij kinh/seij e)piba/llei t%½ me/llonti;547 ti¿ ga\r 
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 156.4-7: Tau=ta … panta/pasin, dopo aver difeso il modo soprannaturale della divinazione nel 
capitolo precedente, Giamblico comincia quello attuale muovendo a Porfirio esattamente la medesima 
accusa: questi infatti, quando cerca di spiegare il modo della divinazione, la elimina completamente. 
L’espressione a)naireiÍj au)th\n panta/pasin, infatti, ricalca quella di 155.3, ajnatrevpein aujth\n pantelw'" 
ejpixeirou'sin. In entrambi i casi il modo della divinazione è inteso in chiave naturale, ma come sappiamo 
tale posizione per Giamblico equivale all’eliminazione della stessa mantica.  
546
 156.7-9: Ei¹ ga\r … staqera/n, torna, ancora una volta, il tema della passione dell’anima come ai[tion 
della divinazione: per Giamblico, che naturalmente avversa questa posizione, nessuna persona 
assennata attribuirebbe ad una realtà instabile e turbolenta una prescienza ferma e stabile.  
547
 156.9-13: hÄ ti¿ … me/llonti, il paradosso del quale si fa portavoce Giamblico, esprimendo anche in 
questo caso un’interrogazione retorica, sarebbe dovuto al fatto che, stando al ragionamento di Porfirio, 
l’anima dovrebbe prevedere il futuro quando subisce una passione causata da movimenti disordinati e 
tumultuosi, non invece quando è in stato di ragione e sta immobile nelle sue potenze migliori, che sono 
quelle intellettuali e razionali.  
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dh/pote kaiì eÃxei to\ pa/qoj oi¹keiÍon ei¹j th\n qewri¿an tw½n oÃntwn;548 ti¿ d' ou) ma=llon 
e)mpodi¿zei pro\j a)lhqeste/ran katano/hsin;549 
156.16-157.6 
eÃti toi¿nun ei¹ me\n dia\ paqw½n ta\ pra/gmata ta\ e)n t%½ ko/sm% suni¿stato, h( 
o(moi¿wsij aÄn tw½n paqw½n eiåxe/ tina pro\j au)ta\ oi¹keio/thta,550 ei¹ de\ dia\ lo/gwn kaiì 
dia\ tw½n ei¹dw½n e)piteleiÍtai, aÃllh tij au)tw½n eÃstai h( pro/gnwsij a)phllagme/nh 
panto\j pa/qouj.551 ãEti to\ pa/qoj mo/nou tou= paro/ntoj ai¹sqa/netai kaiì tou= hÃdh 
u(festhko/toj, h( de\ pro/gnwsij kaiì tw½n mhde/pw oÃntwn a)ntilamba/netai! eÀteron 
aÃra e)stiì to\ progignw¯skein tou= pa/sxein.552 
157.7-11 
Skeyw¯meqa dh\ kaiì ta\ tekmh/ria/ sou th=j toiau/thj do/chj. To\ me\n dh\ 
katalamba/nesqai ta\j ai¹sqh/seij pro\j to\ e)nanti¿on tei¿nei hÄ oiâon su\ le/geij! 
gnw¯risma ga/r e)sti tou= mhde\n fa/ntasma a)nqrw¯peion thnikau=ta a)nakineiÍsqai.553 
157.11-16 
Oi¸ de\ prosenexqe/ntej a)tmoiì pro\j to\n qeo\n eÃxousi th\n sugge/neian, ou) pro\j th\n 
yuxh\n tou= e)popteu/ontoj.554 Aià te e)piklh/seij ou)k e)pipnoi¿aj th=j dianoi¿aj 
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 156.13-15: ti¿ ga\r … tw½n oÃntwn, la passione non ha nulla a che vedere con la contemplazione di ciò 
che è: la prescienza è contemplazione degli esseri.  
549 156.15-16: ti¿ d' ou) … katano/hsin, perché, domanda Giamblico a Porfirio, non dovrebbe essere 
proprio la passione a costituire l’ostacolo alla visione più vera? Rovesciando i termini della questione, si 
può dire che l’A. assimili la prescienza ad una visione vera di tutti gli esseri.  
550 156.16-18: eÃti toi¿nun … oi¹keio/thta, le nature cosmiche non sussistono per effetto delle passioni, in 
quanto ciò sottintenderebbe che esse abbiano una qualche affinità con le stesse.  
551
 156.18-157.2: ei¹ de\ … pa/qouj, in verità le realtà naturali sono messe in atto per mezzo di principi 
razionali e di idee, cosicché ben diversa risulterà la prescienza di esse, liberata da ogni passione.  
552  157.2-6:  ãEti … pa/sxein, la passione, spiega Giamblico, sente esclusivamente il presente e quello 
che è già venuto all’esistenza, mentre la prescienza afferra ciò che ancora non esiste: in questo risiede la 
differenza tra il preconoscere ed il patire.  
553
 157.7-11: Skeyw¯meqa … a)nakineiÍsqai, una delle prove che attestano il netto divario tra la 
prescienza e la passione emerge dal fatto che, durante la divinazione, i sensi stiano fermi. Ciò è un segno 
che nessun fantasma umano muove l’immaginazione - e di conseguenza può essere indicato quale causa 
della divinazione.  
554
 157.11-13: Oi¸ de\ … e)popteu/ontoj, i vapori dei sacrifici sarebbero affini al dio, non all’anima 
dell’epopta. L’affermazione suscita qualche perplessità, poiché a p. 214.10-17 Giamblico esclude che 
siano proprio le esalazioni provenienti dalla materia (tw'n ajpo\ th'" uÀlh" ajtmw'n) ad attirare i demoni 
verso le realtà mondane, in quanto la materia è bruciata tutta quanta e consumata. Inoltre si ribadisce il 
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a)negei¿rousin hÄ swmatika\ pa/qh e)n t%½ dexome/n%: aÃgnwstoi ga/r ei¹si pantelw½j 
kaiì a)po/rrhtoi, mo/n% de\ t%½ qe%½ gnwri¿mwj le/gontai oÁn e)pikalou=ntai555 
157.16-158.2 
to\ d' eiånai mh\ pa/ntaj a)lla\ tou\j a(plouste/rouj kaiì ne/ouj e)pithdeiote/rouj dhloiÍ 
tou=to, w¨j ei¹j katadoxh\n t%½ eÃcwqen e)peisio/nti kaiì kate/xonti pneu/mati oi¸ 
toiou=toi¿ ei¹sin e(toimo/teroi.556 ¹Ek dh\ tou/twn ou) kalw½j topa/zei pa/qoj eiånai to\n 







                                                                                                                                                                          
fatto che gli esseri migliori sono esenti da passione. Pertanto, almeno in linea di principio, nessuna 
affinità o attrazione dovrebbe sussistere tra i vapori materiali e gli dèi.  
555
 157.13-16: Aià te … e)pikalou=ntai, le invocazioni non destano ispirazioni del pensiero o passioni 
corporee in colui che le riceve. Ne consegue che esse vengano pronunciate in modo comprensibile solo 
per il dio che esse invocano, ciò che ha permesso a des Places di assimilare le invocazioni alle intellezioni 
immateriali di cui Giamblico parla nel De anima (ap. Stob., I, 371, 21). Il tema, tuttavia, era già stato 
dibattuto nel Libro I (40.16-41.4): «Ma le invocazioni, si dice, vengono rivolte agli dèi in quanto essi sono 
sottoposti alle passioni, cosicché non soltanto i demoni vi sono sottoposti, ma anche gli dèi» (trad. 
Moreschini). Ancora, a p. 42.6-7, è ribadito il concetto per cui le invocazioni non congiungono i sacerdoti 
agli dèi mediante la passione (dia\ pavqou"), mentre una comunione tra queste e gli esseri superiori è 
offerta dall’amicizia divina che tiene unite tutte le cose. A questo riguardo, tuttavia, secondo l’opinione 
di Saffrey, Lettre à Anébon l’égyptien, cit., p. 11, Giamblico avrebbe sensibilmente modificato il testo 
della Lettera, stravolgendone il significato. 
556
 157.16-20: to\ d' eiånai … e(toimo/teroi, i più adatti a ricevere il divino pneu 'ma sono soprattutto gli 
uomini più semplici e i giovani, considerati da Giamblico i più preparati a ricevere l’ispirazione che viene 
dall’esterno.  
557 157.20-158.2: Ek dh\ … e)pirreiÍn, il capitolo si conclude con Giamblico che bolla come erronea 
l’assimilazione dell’entusiasmo alla passione. È allora ribadito il fatto che l’entusiasmo afferisce 
dall’esterno come un’ispirazione. Le prove (157.5, ta\ tekmhvria) addotte da Porfirio per far dipendere 
l’entusiasmo da una passione dell’anima sono state convertite da Giamblico nei segni (158.1, tw'n 





Una volta che l’entusiasmo abbia colto il posseduto, Porfirio passa dall’ebbrezza 
prodotta dalla presenza del dio a considerare un’estasi che degrada il pensiero verso il 
basso, facendo della pazzia una malattia che provoca la divinazione. In questo modo 
egli paragona l’entusiasmo agli eccessi dell’atrabile, alle intemperanze della pazzia e 
alla rabbia prodotta dai cani. Giamblico rettifica quest’opinione iniziando col 
distinguere due tipi di estasi: l’una ha luogo verso le realtà inferiori, materiali e 
sensibili, l’altra eleva ai doni della sapienza divina, verso gli esseri immateriali e tutto 
ciò che trascende la natura umana. L’entusiasmo non ha nulla a che vedere con 
melanconia, ebbrezza, turbamenti corporei, così l’estasi migliore non concerne alcun 
genere di malattia. Le attività di ciascun dio sono differenti le une dalle altre, ma 
nessuna può essere confusa con le aberrazioni umane (immaginazione ed estasi 
inferiore). La contemplazione degli dèi non ha nulla a che vedere con le immaginazioni 
prodotte dalla stregoneria.   
158.3-10 
Tau=ta me\n ouÅn ouÀtwj h(miÍn e)xe/tw! to\ d' e)piì tou/toij a)po\ th=j e)nqe/ou parafora=j 
e)piì th\n eÃkstasin th=j dianoi¿aj th\n e)piì to\ xeiÍron a)popi¿ptei,558 th/n te e)n toiÍj 
nosh/masi sumpi¿ptousan mani¿an paralo/gwj ai¹ti¿an eiånai¿ fhsi th=j mantikh=j.559  
Xolh=j ga\r pleonasmoiÍj w¨j eÃstin ei¹ka/sai th=j melai¿nhj kaiì me/qhj paratropaiÍj 
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 158.3-5: Tau=ta me\n … a)popi¿ptei, dall’ebbrezza prodotta dalla presenza del dio Porfirio degrada 
verso l’argomento dell’estasi inferiore. Il soggetto sottinteso del verbo a)popi¿ptei sarebbe, dunque, il 
filosofo di Tiro, o il suo pensiero in merito al tema affrontato. La cosa non ha mancato di suscitare 
qualche fraintendimento. Secondo Moreschini, infatti, a cadere non sarebbe Porfirio, o eventualmente il 
suo ragionamento, bensì l’epopta originariamente posseduto dall’entusiasmo (cfr. Moreschini, I misteri 
degli Egiziani, cit., p. 265). Secondo Clark, Dillon, Hershbell, On the mysteries, cit., p. 179, il discorso 
sarebbe stato condotto in terza persona, e avrebbe come soggetto Porfirio. Dello stesso parere è anche 
Saffrey: «D’une manière imagée et indirecte (par l’usage de la troisième personne), Jamblique accuse 
Porphyre de tomber dans une explication pire que la précédente, puisuqe du délire mantique inspiré par 
le dieux, Porphyre passerait à la folie pour expliquer la divination, qu’il comparerait à la rage, à l’ivresse 
et à la mélancolie» (Saffrey, Lettre à Anébon l’égyptien, cit., p. 34). Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 147, 
invece, offre alla traduzione una sfumatura differente, e individua il soggetto di a)popi¿ptei 
nell’espressione to\ d'e)piì tou/toi". 
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kaiì tv= lu/ssv tv= a)po\ tw½n lussw¯ntwn kunw½n sumbainou/sv to\n e)nqousiasmo\n 
a)peika/zei.560 
158.10-159.6 
DeiÍ toi¿nun e)c a)rxh=j diele/sqai dixv= ta\ eiãdh th=j e)ksta/sewj, w¨j ta\ me\n e)piì to\ 
xeiÍron paratre/petai ...!561 kaiì ta\ me\n a)noi¿aj plhroiÍ kaiì parafrosu/nhj, ta\ de\ 
th=j par' a)nqrw¯poij swfrosu/nhj562 timiw¯tera a)gaqa\ pare/xei! kaiì ta\ me\n e)piì th\n 
aÃtakton kaiì plhmmelh= kaiì u(likh\n a)popi¿ptei ki¿nhsin, ta\ d' e)pidi¿dwsin e(auta\ 
pro\j th\n e)ca/rxousan ai¹ti¿an kaiì au)th=j th=j e)n t%½ ko/sm% diata/cewj! kaiì ta\ me\n 
w¨j e)sterhme/na th=j gnw¯sewj parafe/retai a)po\ tou= froneiÍn, ta\ d' w¨j 
sunapto/mena toiÍj u(pere/xousi pa/shj th=j e)n h(miÍn fronh/sewj! kaiì ta\ me/n e)stin 
e)n tropv=, ta\ d' aÃtrepta: kaiì ta\ me\n para\ fu/sin, ta\ d' u(pe\r th\n fu/sin! kaiì ta\ 
me\n katagwga\ yuxh=j, ta\ d' a)nagwga/! kaiì ta\ me\n dii¿sthsin eÃcw panta/pasi th=j 
qei¿aj moi¿raj, ta\ de\ pro\j au)th\n suna/ptei.563 
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 158.7-10: Xolh=j … a)peika/zei, Porfirio paragona l’entusiasmo agli eccessi di bile nera, alle pazzie 
dell’ebbrezza, alla rabbia prodotta dai cani.  
561
 158.10-12: DeiÍ toi¿nun … paratre/petai, come è già stato accennato i tipi di estasi individuati da 
Giamblico sono due, uno dei quali degrada verso le realtà inferiori. Tale dualismo coinvolge non soltanto 
il principio, ma anche gli effetti dell’uscita fuori di sé. L’estasi si configura al contempo come perdita di 
senno e mancanza di controllo, come una forza che inclina l’uomo verso il basso, ma allo stesso tempo 
sottintende l’essere posseduti da un entusiasmo che ispira ed eleva l’anima.  
562
 158.13: par' a)nqrw¯poij swfrosu/nhj, un richiamo al Fedro platonico (244a), ove si fa riferimento al 
fatto che gli uomini in preda alla pazzia ottengono benefici di natura spirituale, come ad esempio la 
capacità di poetare e di preannunciare il futuro; benefici dai quali sono esclusi coloro che rimangono 
sani.  
563
 Commento 158.12-159.6: rigido dualismo in virtù del quale i due tipi di estasi producono effetti 
diametralmente opposti: pazzia e demenza opposti ai beni più preziosi della sapienza umana; 
movimento disordinato, confuso, materiale opposto all’abbandono alla causa somma che regge 
l’universo; allontanamento dai sensi in assenza di conoscenza, opposto all’unione con gli esseri che 
oltrepassano ogni nostra intelligenza; caduta verso le realtà instabili, opposta all’ascesa verso le realtà 
immutabili; andare contro natura ovvero oltrepassarne il limite; degradare l’anima ovvero permetterle 
di elevarsi; staccarsi totalmente dalla partecipazione al divino oppure unirsi agli dèi. Tale dicotomia deve 
potersi riconnettere alla relazione corpo-estasi: il corpo non può essere supposto quale causa dell’estasi, 
né quest’ultima può essere scambiata per una delle sue passioni (cfr. DM 116.9-11). L’ascesi e il 
trasferirsi verso la realtà superiore (DM 114.9-11) sono effetti dell’ispirazione, non semplicemente 
dell’estasi (114.9, oujdÈe[kstasi" aJplw'"). Fino a questo punto, infatti, l’estasi ha rivestito esclusivamente 
un ruolo negativo (cfr. DM 114.11-12), ma il fatto è che la posizione di Giamblico riguardo questa forma 
di possessione entusiastica è di natura empirica più che di derivazione teorica, poiché si basa 
sull’osservazione dei fatti, che l’A. peraltro approva: «Ancora, colui (scil. Porfirio) che dichiara che 
questo è lo stato dell’entusiasmo dice, sì, qualcosa di quello che succede a coloro che ne sono preda» 
(114.12-15, trad. Moreschini). Ciò vuol dire, essenzialmente, che la manifestazione della condizione 




Dia\ ti¿ dh\ ouÅn tosou=ton a)pesfa/lh o( lo/goj th=j prokeime/nhj u(poqe/sewj, w¨j e)piì 
ta\ eÃsxata parenexqh=nai th=j mani¿aj kaka\ a)po\ tw½n prwtei¿wn kaiì a)gaqw½n; ti¿ 
ga\r dh\ taiÍj melagxoli¿aij hÄ me/qaij hÄ taiÍj aÃllaij taiÍj a)po\ tou= sw¯matoj 
e)geirome/naij parakopaiÍj prose/oiken o( e)nqousiasmo/j; Ti¿j d' aÄn mantei¿a pote\ 
e)gge/noito a)po\ tw½n shma/twn tou= sw¯matoj; ou)x h( me\n toiau/th paragwgh\ 
diafqora\ pantelh/j e)stin, h( de\ qeofori¿a teleio/thj kaiì swthri¿a th=j yuxh=j; ou) 
kat' a)sqe/neian me\n h( fau/lh sumpi¿ptei, kata\ plh/rwsin de\ duna/mewj h( 
belti¿wn;564 w¨j d' a(plw½j ei¹peiÍn h( me\n h(suxa/zousa kata\ th\n oi¹kei¿an zwh\n kaiì 
su/nesin e(te/r% paradi¿dwsi th\n e(auth=j xrh=sin, h( de\ ta\j oi¹kei¿aj e)nergei¿aj 
e)nergou=sa ka/kista kaiì qorubwdw½j tau/taj a)podi¿dwsi.565 
160.1-6 
Ka)kei¿nh toi¿nun h( diafora\ pa/ntwn e)stiìn e)nargesta/th, w¨j aÃra e)piì tw½n qei¿wn 
pa/nta ta\ eÃrga e)ch/llaktai.566 àWsper ga\r e)cv/rhtai ta\ krei¿ttona ge/nh para\ 
                                                                                                                                                                          
una realtà divina positiva (Giamblico) ovvero umana e degenere (Porfirio), a seconda di come si 
pretende giudicarla; non esiste una via intermedia, se è vero che la possessione non è una passione 
corporea, ma si configura piuttosto come una trasformazione dell’anima su base teurgica, come 
dimostrato da Shaw, Theurgy and the soul, cit., p. 232. 
564
 Commento 159.7.17: una serie di domande retoriche caratterizzano il passo in questione. Le 
interrogazioni hanno come unico scopo quello di incrementare il divario fra i due tipi di estasi discussi, 
ma si tratta, anche in questo caso, di alimentare discorsi già affrontati e definiti nelle pagine precedenti. 
In tale frangente la mania acquisisce una connotazione fortemente negativa, tanto che Giamblico 
oppone i mali estremi (ta\ e[sxata kaka\) da questa causati ai primi beni (prwteivwn ajgaqw'n) 
dell’entusiasmo. Ancora una volta, poi, l’entusiasmo viene differenziato dagli stati di melancolia, 
ebbrezza, e dai diversi turbamenti del corpo, dal momento che la divinazione proviene dagli dèi e non si 
origina a partire dai presagi corporei. Tale pazzia, a detta di Giamblico, è una completa perversione 
(diafqora\ pantelh/j), laddove l’azione del portare il dio dentro di sé (qeoforiva) è perfezione e salvezza 
dell’anima. Sull’ideale di salvezza dell’anima cfr. anche DM 41.12-13; 43.18 – 44.3; 83.2-4; 293.5-8. 
Infine viene nuovamente ricordata la doppia valenza dell’estasi, falsa in relazione alla malattia, pienezza 
di potenza (plh/rwsin duna/mewj) nella sua forma positiva. La descrizione è equivalente alla doppia 
valenza della mania platonica. In Fedro 265a Socrate ammette due forme di mania: una derivante da 
malattie umane, l’altra, invece, derivante da un divino mutamento delle comuni abitudini.  
565
 159.17-20: w¨j d'a(plw½j … a)podi¿dwsi, l’estasi migliore affida con tranquillità ad un essere diverso 
(cioè al dio) l’uso di sé medesima secondo la vita e l’intelligenza proprie (cfr. DM 111.17-112.2; 113.11-
12), mentre l’altro genere di estasi muove le sue energie nella maniera peggiore, manifestandole 
convulsamente.  
566
 160.1-2: Ka)kei¿nh … e)ch/llaktai, è il leit motiv di tutto il De mysteriis: quando si ha a che fare con gli 
esseri divini tutte le opere sono differenti rispetto a quelle umane.  
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pa/nta ta\ aÃlla, ouÀtw kaiì ta\ e)nergh/mata au)tw½n ou)deniì tw½n oÃntwn prose/oiken.567 
àWste aÄn eiãpvj qei¿an parafora/n, aÃfele pa/saj eu)qu\j ta\j a)nqrwpi¿naj 
paratropa/j.568 
160.6-15 
Kaiì e)a\n nh=yin au)toiÍj i¸eratikh\n a)pod%½j, mhke/ti sko/pei th\n a)nqrwpi¿nhn nh=yin 
w¨j ouÅsan e)kei¿nv paraplhsi¿an.569 Pa/ntwj de\ ta\j kata\ ta\ nosh/mata tou= 
sw¯matoj oiâon u(poxu/seij kaiì ta\j a)po\ tw½n noshma/twn kinoume/naj fantasi¿aj mh\ 
para/balle taiÍj qei¿aij fantasi¿aij! ti¿ ga\r dh\ koino\n auÂtai pro\j a)llh/laj 
eÃxousin;570 mhd' auÅ ta\j a)mfibo/louj katasta/seij, oiâon metacu\ nh/yew¯j te kaiì 
e)ksta/sewj, paraqv=j pote taiÍj w¨risme/naij kata\ mi¿an e)ne/rgeian i¸eratikaiÍj tw½n 
qew½n oÃyesin.571 
160.15-161.2 
¹Alla\ mhde\ taiÍj a)po\ th=j gohtei¿aj texnikw½j kataskeuazome/naij fantasi¿aij 
para/balle ta\j e)nargesta/taj qewri¿aj tw½n qew½n! ouÃte ga\r e)ne/rgeian ouÃte ou)si¿an 
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 160.3-5:  àWsper ga\r … prose/oiken, anche questo è concetto più volte ripetuto: i generi superiori 
trascendono tutti gli altri, cosicché anche la loro attività non somiglia nella maniera più assoluta a quella 
di niente che esista.  
568
 160.5-6: kaiì … parafora/n, la pazzia divina non può essere confusa con le aberrazioni umane. Il 
termine paraforav è già stato impiegato a 114.11, però con un’accezione negativa, insieme a e[kstasi". 
In quel caso la frenesia e l’estasi davano luogo ad una condizione degenere.  
569
 160.6-8: Kaiì e)a\n … paraplhsi¿an, la sobrietà (nh'yin) umana, cui Porfirio attribuisce comunque un 
carattere sacro, non può in alcun modo reggere il confronto con la pazzia divina. Quello della sobrietà, 
spiega Moreschini, I misteri degli Egiziani, cit., p. 268, «è un concetto tipico della tradizione platonica, 
pagana e cristiana. Sembra essere stato pronunciato per primo da Filone di Alessandria, nella formula 
della «sobria ebbrezza», cioè quell’ebbrezza dei sensi che non produce l’alienazione dell’animo, lo 
sconvolgimento psichico, ma permette, appunto, l’estasi, perché i sensi «sono chiusi» a ogni contatto 
con l’esterno. In questo senso tale ebbrezza è detta sobria». 
570
 160.8-12: Pa/ntwj … eÃxousin, le immaginazioni suscitate dagli dèi non vanno confuse con quelle 
provenienti dalle malattie e dai deliri del corpo. La nostra fantastikh\n duvnamin è messa in moto dal 
volere degli dèi (cfr. DM 132.14-15).  
571
 160.12-15: mhd' auÅ … oÃyesin, le sacre visioni degli dèi sono determinate sempre mediante una sola 
attività; esse non possono essere confuse con gli stati ambigui dell’anima, intermedi fra la temperanza e 
l’estasi. Ma è un’estasi in chiave negativa, che des Places traduce alienazione. Che gli stati intermedi non 
siano contemplati in questo genere di attività Giamblico lo aveva chiaramente spiegato a 114.15-17, 
dove la condizione dell’uscire fuori di sé (to\ ejxivstasqai) è conseguente all’essere totalmente posseduti 
dal dio (to\ katevxesqai oÀlou" aujtou\" uJpo\ tou' qeivou). 
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tw½n o(rwme/nwn ouÃte a)lh/qeian auÂtai eÃxousin, aÃxri de\ tou= dokeiÍn fanta/smata 
yila\ protei¿nousin.572  
161.3-9 
Pa/nta dh\ ouÅn ta\ toiau=ta a)porh/mata w¨j a)llotri¿wj prosago/mena kaiì a)po\ tw½n 
e)nanti¿wn e)piì ta\ e)nanti¿a metafero/mena ou)x h(gou/meqa aÀptesqai th=j proshkou/shj 
u(poqe/sewj! oÀqen kaiì h(meiÍj paradei¿cantej au)tw½n to\ a)phrthme/non, ou)ke/t' oi¹o/meqa 
deiÍn e)n au)toiÍj e)piì pleiÍon diatri¿bein, w¨j e)ristikw½j periplanwme/noij a)ll' ou)xiì 
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 Commento 160.15-161.2: Giamblico propone la distinzione fra teurgia e magia, fra sacerdote e 
stregone: le contemplazioni degli dèi non vanno confuse con le immagini artificiosamente (texnikw'")  
prodotte dalla stregoneria, né tantomeno con gli artifici (258.7, texnavsmata) degli stregoni (258.6, 
gohvtwn), i quali combattono come dei sacrileghi (178.3, oiJ iJerovsuloi) il culto degli dèi (cfr. DM 178.3-5). 
Il goeta, detto anche fabbricatore di immagini (170.6, eijdwlopoiov") agisce, ancora una volta, 
tecnicamente, non teurgicamente (qeourgikw'"). Ciò sia detto a testimonianza del fatto che l’arte 
magica non muove all’opera i segni nascosti nell’anima (cfr. DM 48.5-7) ma si basa esclusivamente su 
procedimenti tecnici, i quali permangono tuttavia quali segni esteriori, senza alcun valore anagogico o 
purgativo per l’anima medesima. La loro azione, instaura, di fatto, una relazione simpatetica con il 
cosmo, e però priva di qualsiasi potere catartico. Come ha dimostrato Leadbeater, Aspects of the 
Philosophical Priesthood in Iamblichus’ De Mysteriis, cit., p. 90, a proposito dell’efficacia divina della 
mantica e della teurgia: «this is not mere manipulative magic, nor are diviners, unschooled in the 
philosophical basis for the efficacy of divination, any better than charlatans in the mind of Iamblichus. As 
everything else, divination and theurgy find their causality in the gods […] is theoretical theurgy, 
maintaning that human thought or intellect could be effective of union with the gods». 
573
 Commento 161.3-9: il capitolo si chiude polemicante, la formula di Giamblico circa le argomentazioni 
addotte da Porfirio parlano chiaro in merito: esse muovono dai contrari per giungere ai contrari, e 
dunque non hanno nulla a che vedere con l’argomento presente, poiché divagano in maniera litigiosa 




L’inizio di questo capitolo riprende alcuni temi accennati in quello precedente: gli 
stregoni, ma anche coloro che sono mossi dalle passioni o dalla malattia, non possono 
raggiungere la verità. La verità non è qualcosa che potrebbe verificarsi per caso, né 
potrebbe essere il prodotto di un accordo tra le cose fatte e coloro che le fanno. 
Giamblico parla della verità che è sempre in atto e allo stesso modo, apportatrice di 
tutta la conoscenza di ciò che esiste e, per tale motivo, legata alla sostanza delle cose, 
stabile, immutabile e perfetta, alla quale sola deve ricondursi la divinazione. Non 
dunque una verità naturale, quale può essere la prescienza dei terremoti e delle 
inondazioni,  diffusa persino tra gli animali perché determinata dalla simpatia cosmica. 
Avere qualche intuizione che dalla natura porti l’uomo alla considerazione della realtà 
o a qualche contatto con il futuro non significa, in modo alcuno, possedere una 
prescienza di divinazione, giacché tale capacità non sempre è presente e si rende 
operativa. In relazione a ciò, Giamblico fa l’esempio dell’arte medica e della 
navigazione, esempi di una scienza che osserva in anticipo il futuro per via di analogia, 
verosimiglianze e segni, ma che di fatto non ha niente in comune con la prescienza 
divina. Per contro, la provvidenza divina del futuro discende senza possibilità di errore 
da certe cause e la sua comprensione è legata indefettibilmente con il tutto, 
permanendo stabile fra tutte le cose.  
 
161.10-162.2 
Polla\ me\n ouÅn aÃn tij qauma/seie kaiì aÃlla th=j a)ntilogikh=j kainotomi¿aj, a)ta\r 
dh\ kaiì th\n e)nanti¿wsin tw½n docasma/twn kataplhgei¿h aÄn ei¹ko/twj, ei¹ th=j oÀlhj 
u(poqe/sewj fainome/nhj mo/non para\ toiÍj go/hsin, ouÃshj d' ou)damw½j, kaiì para\ 
toiÍj e)k pa/qouj hÄ nosh/matoj w¨rmhme/noij, a)pathlw½j pa/ntv diakeime/noij, tolm#= 
le/gein w¨j eÃnesti kaiì th=j a)lhqei¿aj au)tou\j tugxa/nein.574 Poi¿a ga\r a)rxh\ tw½n 
                                                           
574
 161.10-16: Polla\ … tugxa/nein, Giamblico attacca nuovamente la contraddittorietà delle opinioni 
sostenute da Porfirio, e si scaglia contro gli stregoni (toi'" gohvsin) da un lato, e contro coloro che sono 
134 
 
a)lhqw½n hÄ ti¿j a)formh\ hÄ mikra\ hÄ mei¿zwn e)nupa/rceie th=j e)piì to\ e)n au)toiÍj 
e)pibolh=j;575  
162.2-14 
deiÍ de\ mh\ toiau/thn lamba/nein th\n a)lh/qeian, oiàa ge/noit' aÃn pote kaiì kata\ 
suntuxi¿an (e)pei¿ toi¿ ge kaiì toiÍj ei¹kh= ferome/noij sumpi¿ptei gra/fesqai): mhde\ 
toiau/thn oiâa ta\ drw¯mena pro\j ta\ drw½nta sunomologeiÍ sumfw¯nwj (kaiì ga\r kaiì 
taiÍj ai¹sqh/sesi kaiì taiÍj fantasi¿aij tw½n z%¯wn tau=ta su/nestin) ou)de\n ouÅn eÃxei 
oi¹keiÍon ou)de\ qeiÍon ou)de\ kreiÍtton th=j koinh=j fu/sewj a)lhqe/j!576 a)ll' hÀtij eÀsthke 
kat' e)ne/rgeian w¨sau/twj kaiì parou=san eÃxei tw½n oÃntwn th\n oÀlhn eiãdhsin, tv= te 
ou)si¿# tw½n pragma/twn sumfuh/j e)sti kaiì a)ptw½ti t%½ lo/g% xrh=tai kaiì telei¿wj 
oiåde pa/nta kaiì a)raro/twj kaiì w¨risme/nwj. Tau/thn tv= mantei¿# sunapte/on.577   
                                                                                                                                                                          
agitati dalle passioni (ejk pavqou") o le malattie (noshvmato") dall’altro. La figura del goeta si contrappone, 
di fatto, a quella del teurgo: il primo agisce tecnicamente, sfruttando la simpatia cosmica, dunque 
muovendosi nell’ambito della sola fuvsi"; il secondo, invece, agisce teurgicamente, accogliendo un dio 
oppure la vita divina dentro di sé. Si tratta, allora, di distinguere due diversi tipi di processi: uno ha luogo 
nell’ambito della magia, l’altro opera rigorosamente all’interno di una normatività rituale con finalità 
soteriologiche; cfr. Shaw, Theurgy and the soul, pp. 129-131. Nel De abstinentia (II, 41, 5), inoltre, 
Porfirio aveva affermato esplicitamente che, mediante i demoni malvagi, si compiono tutta quanta la 
magia (gohteiva)  e le pratiche magiche. L’evocazione dei demoni da parte degli stregoni non ha nulla a 
che vedere con la discesa degli dèi nel rituale teurgico. Per quanto concerne coloro che sono affetti da 
passioni e malattie, essi rientrano in un’altra categoria ancora, non direttamente afferente alla prima, 
ma nondimeno esecrabile in quanto attribuisce al corpo la causa della divinazione divina.  
575 161.16-162.2: Poi¿a … e)pibolh=j, è chiaro, dal punto di vista giamblicheo, che né gli indovini, né 
coloro che sono mossi da passioni e malattie, siano in grado di rintracciare (ejpibolh'") il principio delle 
verità riguardanti la prescienza. L’ajrxhv indica, anche in questo caso, la presenza e l’azione divina, le 
quali non possono operare al di fuori del rituale teurgico.  
576
 Commento 162.2-9: il passo può essere diviso in due parti: la verità 1) non va confusa con un 
accadimento fortuito (kata\ suntuxi¿an); 2) non è frutto di un accordo tra le cose fatte e coloro che le 
fanno. Un particolare di rilievo riguarda, nel primo caso, il riferimento di Giamblico ad una verità che 
può rintracciarsi mediante la scrittura (gravfesqai), a partire dai fatti. Le ipotesi a tale proposito possono 
essere le seguenti: Giamblico sta qui riferendosi all’impiego di formule scritte in grado di provocare 
all’opera le potenze magiche, oppure, molto più semplicemente, egli vuole sostenere che, mediante un 
processo di scrittura creativa, chiunque può rintracciare talune verità, desunte dall’esperienza, ma non 
per questo afferenti al nucleo veritativo della prescienza divina. Per quanto invece concerne la seconda 
parte del passo, l’A. chiama in causa quel tipo di verità il cui sostrato è comune sia agli uomini che agli 
animali, trattando delle sensazioni e delle immaginazioni, e che dunque conferisce loro carattere di 
provvisorietà; una sorta di necessità cosmica che non si può dire né divina, né superiore alla natura 
comune.  
577
 162.9-13: a)ll’ hÀtij … sunapte/on, la sola verità che interessa Giamblico è quella che permane 
sempre in atto e allo stesso modo: essa racchiude in sé tutta la scienza degli enti (tw½n oÃntwn th\n oÀlhn 




Pollou= aÃra deiÍ fusikh/ tij eiånai auÀth, oiàa tw½n z%¯wn e)ni¿oij seismw½n pote kaiì 
u(etw½n e)mpe/fuke pro/lhyij.578 Sumpaqh\j ga\r auÀth aÃllwj sumbai¿nei 
sugkinoume/nwn tinw½n z%¯wn moi¿raij tisiì tou= panto\j kaiì duna/mesin, hÄ dia/ tina 
ai¹sqh/sewj o)cu/thta proaisqanome/nwn tw½n periì to\n a)e/ra me\n hÃdh sumpipto/ntwn 
pragma/twn ou)de/pw de\ toiÍj periì gh=n to/poij sumferome/nwn.579 
163.5-17 
Ei¹ dh\ tau=ta a)lhqh= le/gomen, ou) deiÍ, eiã tina e)k fu/sewj e)pibolh\n ei¹j ta\ oÃnta 
pareilh/famen hÄ tou= me/llontoj e)pafh/n, e)gkri¿nein tau/thn w¨j mantikh\n 
pro/gnwsin!580 a)ll' o(moi¿a me/n e)sti mantikv=, plh\n ou)de\n auÀth bebaio/thtoj hÄ 
a)lhqei¿aj a)polei¿petai, to\ d' w¨j e)piì to\ polu\ tugxa/non ou)k a)eiì de\ kaiì e)pi¿ tinwn 
me\n ou)xiì d' e)piì pa/ntwn ai¸rou=sa!581 oÀqen dh\ ou)d' eiã ti¿j e)stin e)n taiÍj te/xnaij, 
wÐsper e)n kubernhtikv= te kaiì i¹atrikv=, proskopou=sa to\ me/llon ma/qhsij, ou)de\n 
prosh/kei tv= qei¿# prognw¯sei! e)c ei¹ko/twn ga\r a)nalogi¿zetai to\ me/llon kaiì 
shmei¿oij tisiì tekmhriou=tai kaiì tou/toij ou)k a)eiì pistoiÍj ou)d' w¨sau/twj 
sunhrthme/non eÃxousi to\ dhlou/menon, ouÂpe/r e)sti ta\ shmeiÍa dei¿gmata.582 
                                                                                                                                                                          
conosce tutto in modo perfetto, stabile e ben definito. La divinazione, pertanto, concerne 
esclusivamente questo tipo di verità.  
578
 162.14-16: Pollou= … pro/lhyij, il tipo della verità appena descritto non ha nulla a che vedere con 
quello della precognizione naturale. Quest’ultima, comune anche agli animali, può essere impiegata per 
prevedere terremoti e inondazioni.  
579
 162.16-163.4: Sumpaqh\j … sumferome/nwn, la divinazione naturale è legata alla simpatia cosmica e 
coinvolge anche il regno animale. Sull’affinità di natura tra uomini ed animali cfr. Iamblichi, VP 62.24. 
Con diverso significato si veda anche il passo di Filone d’Alessandria, De mutatione nominum, XXIX, 158, 
nel quale si sostiene che la natura indica attraverso alcuni simboli (diav tinwn sumbovlwn) il futuro 
avverarsi (tw'n mellovntwn givnesqai)  di molti eventi, secondo l’istinto e l’attitudine propri di ciascun 
animale: una «forma di slancio preesistente allo slancio stesso» (trad. Radice).  
580
 163.5-8: Ei¹ dh\ … pro/gnwsin, per Giamblico il fatto che noi possiamo ricevere un’intuizione mantica 
a a partire dalla natura, oppure riusciamo anche ad ottenere un contatto (ejpafhvn) con il futuro, non 
permette di annoverare questo tipo di esperienze nell’ambito della mantica divina, non trattandosi che 
di una nostra capacità naturale.  
581
 163.8-11: a)ll' o(moi¿a … ai¸rou=sa, tale prescienza di tipo naturale, presente nell’uomo, è simile a 
quella divina, però manca di certezza e di verità, poiché in molti casi rintraccia ciò che accade. ma non in 
tutti e non per tutti gli esseri.  
582
 163.11-17: oÀqen … dei¿gmata, Giamblico chiama in causa le arti della navigazione e della medicina, 
all’interno delle quali è insita una scienza che osserva in anticipo il futuro, ma non ha nulla a che vedere 
con la prescienza divina. Queste arti, prosegue Giamblico, deducono il futuro mediante un 




Th=j de\ qei¿aj pronoi¿aj tw½n e)some/nwn be/baioj h( eiãdhsij prohgeiÍtai, kaiì a)po\ tw½n 
ai¹ti¿wn a)meta/ptwtoj h( pi¿stwsij, sunhrthme/nh te pa/ntwn pro\j aÀpanta 















                                                                                                                                                                          
giunta ricavati da quella realtà di cui sono l’indizio. Pertanto, la conoscenza per analogia risulta 
inattendibile.  
583
 Commento 163.17-164.5: la prescienza o provvidenza divina del futuro (qei¿aj pronoi¿aj tw½n 
e)some/nwn) procede da una scienza sicura e salda, la cui attendibilità dipende senza possibilità di errore 
da certe cause. L’intelligenza (katavlhyi") di tutte le cose è relativa al fatto che suddetta prescienza è 
collegata con tutte le nature cosmiche; ciò permette un discernimento permanente ed inalterabile di 





La natura, l’arte e la simpatia non hanno nulla a che vedere con la mantica divina, 
benché taluni esseri possano riceverne un’immagine più o meno oscura. Immagini false 
e fantasmi non vanno confusi con la mantica divina, unica e pura. La natura, infatti, è 
in continuo cambiamento, instabile e sconveniente, priva d’intelligenza, mentre le 
spinte alla perfezione che vengono agli uomini dalla natura, precedono la stessa perché 
giungono dagli dèi. Di ciò che non esiste tra gli uomini non potrà mai esservi una 
preparazione naturale, cosa che invece può ammettersi per la divinazione umana. La 
divinazione divina non viene da noi perché non soggiace all’indeterminatezza secondo il 
più e il meno presenti in natura, ma rimane sempre nei suoi limiti stabiliti. Prova del 
fatto che la mantica divina proviene dall’esterno è l’invocazione degli dèi mediante 
pietre ed erbe, legami sacri stretti e poi sciolti, chiusura di porte, cambiamento nelle 
intenzioni degli uomini. Tutto ciò depone a favore del fatto che l’ispirazione divina, 
provenendo dall’esterno, produce la divinazione divina. 
 
164.6-16 
 Ou) dh\ tou=to le/gein deiÍ, w¨j kaiì fu/sij kaiì te/xnh kaiì h( sumpa/qeia tw½n w¨j e)n e(niì 
z%¯% t%½ pantiì merw½n prodhlw¯seij eÃxei tinw½n pro\j aÃllhla, ou)d' oÀti ta\ sw¯mata 
ouÀtw kateskeu/astai, w¨j eiånai proshmasi¿an a)po\ tw½n e(te/rwn ei¹j ta\ eÀtera.584 Kaiì 
pa/nu ga\r tau=ta e)nargw½j o(rw¯mena th=j qei¿aj mantikh=j iãxnoj ti ta\ me\n ma=llon 
ta\ de\ hÂtton parespa/sato! ou)de\ ga\r dunato\n aÃmoira au)th=j eiånai¿ tina 
                                                           
584
 164.6-10: Ou) dh\ tou=to … eÀtera, la natura, l’arte, la simpatia fra le parti dell’universo non        
contengono alcuna prescienza di certi fatti, né i corpi sono costituiti in maniera tale che dagli uni agli 
altri ci sia  presignificazione. Secondo Sodano «è questa, molto probabilmente, una diretta citazione 
dalla lettera di Porfirio (Sodano, Porfirio 14, 12-15, 2) e sorprende la continuità, nello scolaro, del 
pensiero di Plotino, soprattutto il confronto con Enn. IV 4 [28] 40,1-6: «Ma come spiegare le influenze 
magiche? Con la simpatia» […]. Plotino in tutta questa seconda parte dell’Enn. IV 4 [28] riguardante i 
problemi dell’anima, non userà mai il termine «teurgia», ma quello, quasi sprezzante, di «goetia», 
«magico incantesimo», a conferma dei limiti posti a quest’arte» (Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 314). 
Saffrey, Lettre à Anébon l’égyptien, cit., p. 35, rileva anche l’influsso del trattato Sulla Provvidenza (III 3 
[48], 6. 32-39) di Plotino, ove si parla esplicitamente dell’azione delle parti che stanno in alto su quelle 
che stanno in basso: ouÀtw poiei' wJ" kai\ ta\ ejn panti\ zwv/w/ eij" a[llhla.   
138 
 
pantelw½j!585 a)ll' wÐsper e)n pa=sin ei¹kwÜn ta)gaqou= to\n qeo\n e)mfe/retai, ouÀtw kaiì 
th=j qei¿aj mantikh=j eiãdwlo/n ti a)mudro\n hÄ kaiì e)narge/steron e)n au)toiÍj 
katafai¿netai.586  
164.16-165.8 
 ¹All'ou)de\n tou/twn e)stiìn oiâon to\ qeiÍon th=j mantikh=j eiådoj, ou)d' a)po\ tw½n 
pollw½n tw½n ei¹j th\n ge/nesin a)p' au)th=j kaqhko/ntwn fantasma/twn to\ eÁn au)th=j 
kaiì qeiÍon kaiì aÃmikton eiådoj xarakthriste/on!587 ou)d' eiã tina aÃlla porrwte/rw 
kaiì tou/twn a)p%¯kistai yeudh= kaiì a)pathla\ i¹nda/lmata, tau=ta parafe/rein aÃcion 
ei¹j th\n periì au)th=j kri¿sin!588 a)ll' eÀna lo/gon kaiì mi¿an ta/cin kaiì kaq' eÁn to\ 
qeiÍon eiådoj kaiì kata\ mi¿an th\n nohth\n kaiì a)meta/ptwton a)lh/qeian sullhpte/on 
au)to/, w¨sau/twj th\n aÃllote aÃllwj e)cistame/nhn metabolh\n w¨j a)sta/qmhton kaiì 
a)na/rmoston toiÍj qeoiÍj a)tima/zontaj.589 
165.9-166.3 
Ei¹ dh\ toiou=to/n e)sti to\ oÃntwj mantiko\n qeiÍon eÃrgon, ti¿j ou)k aÄn ai¹sxunqei¿h th\n 
aÃneu dianoi¿aj kaiì ou) ta\ gigno/mena a)potelou=san fu/sin parafe/rein, w¨j 
kataskeuh/n tina a)pergazome/nhn e)n h(miÍn mantikh/n, kaiì toiÍj me\n ma=llon 
e)ntiqeiÍsan toiÍj de\ hÂtton th\n e)pithdeio/thta tau/thn;590 e)n oiâj me\n ga\r aÃnqrwpoi 
                                                           
585 164.10-13: Kaiì pa/nu … pantelw½j, Giamblico sembra parzialmente ammettere una coincidenza di 
segni intercorrente fra la divinazione naturale e la mantica divina, poiché è impossibile che taluni esseri 
non partecipino affatto di questa somiglianza.  
586
 164.13-16: a)ll' wÐsper … katafai¿netai, il fatto che in tutti gli esseri un’immagine del bene faccia 
apparire il dio, equivale all’apparire di un’immagine, ora oscura ora più chiara, della mantica divina, 
attraverso i segni precedentemente menzionati.  
587
 164.16-165.1:  ¹All'ou)de\n … xarakthriste/on, in questo passo l’Autore osserva come nessuna delle 
cose fin qui dette possa essere equiparata alla forma divina della mantica, la quale è unica, divina, pura, 
e non va confusa con i molti fantasmi che discendono da essa verso il mondo soggetto al divenire, quasi 
che la divinazione si diluisse durante questa fase di discesa.  
588
 165.1-4: ou)d' eiã tina … kri¿sin, le immagini false e menzognere non possono essere addotte per 
giudicare della divinazione.  
589
 165.4-8: a)ll' eÀna lo/gon … a)tima/zontaj, la specie della mantica divina è rappresentata da un solo 
principio razionale e un solo ordine, in quanto ci si sta qui riferendo alla specie divina presa in sé, nonché 
alla verità intelligibile ed immutabile presa in sé. Pertanto occorre rigettare come instabile e 
sconveniente il mutamento che si sposta ora in una realtà, ora in un’altra.  
590
 165.9-14: Ei¹ dh\ … tau/thn, anche in tale frangente Giamblico interroga retoricamente la lettera di 
Porfirio: nell’opera della divina mantica non è lecito far penetrare la fuvsi", descritta come priva di 
intelligenza, e non compie le cose che giungono all’esistenza. La natura non fa sorgere in noi una 




pro\j th\n oi¹kei¿an teleio/thta a)forma\j ei¹lh/fasi para\ th=j fu/sewj, e)n tou/toij 
kaiì th=j fu/sewj prohgou=ntai¿ tinej e)pithdeio/thtej!591 e)n oiâj de\ a)nqrw¯pinon me\n 
ou)de\n eÃrgon pro/keitai ou)de\ te/loj h(me/teron, qeiÍon de/ ti prote/taktai 
presbu/teron th=j fu/sewj h(mw½n a)gaqo/n, ou)k eÃstin oÀpwj pote\ e)n tou/toij eu)fui¿+a 
tij aÄn u(pokataskeuasqei¿h! wÒn ga/r ei¹sin ai¸ teleio/thtej, tou/twn e)ggi¿gnontai kaiì 
ai¸ a)teleiÍj kataskeuai v.592 
166.3-13 
¹Anqrw¯pwn d' ei¹siìn auÂtai a)mfo/terai ai¸ eÀceij aÁ d' e)stiì mh\ w¨j a)nqrw¯poij 
paro/nta, tou/twn ou)k eÃstai pote\ e)k fu/sewj paraskeuh/! qei¿aj aÃra mantikh=j 
ou)de/n e)sti spe/rma e)n h(miÍn e)k fu/sewj!593 a)ll' ei¹ me/n tij koino/teron kaiì 
a)nqrwpi¿nhn tina\ kaloi¿h mantikh/n, th=j a)nqrwpi¿nhj eÃstw fusikh/ tij 
paraskeuh/!594 hÁn d' aÄn oÃntwj tij mantikh\n e)ponoma/seie, th\n toiÍj qeoiÍj 
prosh/kousan, ou) deiÍ nomi¿zein tau/thn e)nspei¿resqai a)po\ fu/sewj!595 ta/ te ga\r 
aÃlla kaiì to\ a)o/riston au)tv= kata\ to\ ma=llon kaiì hÂtton sunomarteiÍ, kaiì dia\ 
tou=to de\ th=j menou/shj e)n staqeroiÍj pe/rasi mantikh=j qei¿aj xwriìj die/sthken.596 
                                                           
591
 165.14-16: e)n oiâj … e)pithdeio/thtej, nel caso in cui gli uomini abbiano ricevuto delle spinte verso la 
loro propria perfezione, certe attitudini precedono la natura stessa. In altre parole le disposizioni 
interiori di cui parla Giamblico concernono l’essenza dell’essere umano, non la sua natura corporea.  
592
 165.17-166.3: e)n oiâj … kataskeuaiv, il tentativo di Giamblico è sempre quello di sganciare la 
causalità divina da qualsivoglia commistione con la natura dei fenomeni fisici, e allora nel caso in cui né 
l’opera umana né la sua finalità precedono ciò che è stato precedentemente posto da un bene divino, 
più antico della nostra natura, non sarà possibile supporre alcuna dote naturale, perché di ciò di cui 
esistono le perfezioni, è naturale che ci siano anche le preparazioni imperfette – queste ultime 
appartenenti all’uomo.  
593
 166.3-6: Anqrw¯pwn … fu/sewj, si tratta, in sintesi, dell’ennesimo richiamo al fatto che, su base 
naturale, l’uomo non contenga in se stesso la prescienza divina. Infatti, di ciò che non è presente negli 
uomini in quanto tali, spiega Giamblico, non potrà mai esistere una preparazione naturale; dunque 
nessun seme della divinazione divina è in noi provenuto dalla natura.  
594
 166.6-8: a)ll' ei¹ … paraskeuhv, se, tuttavia, la prescienza divina viene donata all’uomo, ciò non vuol 
dire che egli resti privo di una divinazione umana, la stessa di cui parla Giamblico in questo passo, 
ammettendo la possibilità di una preparazione naturale della medesima. È chiaro che si tratterà, 
naturalmente, di una tecnica, e non di una teurgia, la prima avendo il suo principio nell’uomo, la 
seconda provenendo dagli dèi.  
595
 166.8-10: hÁn d' aÄn … fu/sewj, anche per quanto riguarda la vera divinazione, quella cioè proveniente 
dagli dèi, non bisogna credere che sia stata seminata negli uomini dalla natura. È, di fatto, lo stesso 
principio delle righe precedenti.  
596
 166.10-13: ta/ te ga\r … die/sthken, la differenza sostanziale fra la divinazione divina e quella umana 
risiede nel fatto che, mentre la prima è individuata secondo una salda ed inalterabile causalità, quella 
degli dèi, la seconda resta indeterminata rispetto alle cause, secondo il più e il meno, laddove la mantica 




Dio/per dh\ kaiì pro\j tou=to i¹sxurw½j ma/xesqai deiÍ, e)a/n tij e)c h(mw½n eiånai le/gv 
th\n mantikh/n.597 Fe/reij de\ kaiì su\ tou/tou dei¿gmata a)po\ tw½n eÃrgwn e)nargh=! to\ 
ga\r li¿qouj kaiì bota/naj598 fe/rein tou\j kaloume/nouj, desmeiÍn te i¸erou/j tinaj 
desmou\j kaiì lu/ein tou/touj, ta/ te kekleisme/na a)noi¿gein kaiì ta\j proaire/seij 
metaba/llein tw½n u(podexome/nwn,599 wÐste e)k fau/lwn spoudai¿aj a)perga/zesqai, 
pa/nta dh\ tau=ta eÃcwqen th\n e)pi¿pnoian gi¿gnesqai diashmai¿nei600 
167.3-8 
xrh\ de\ ou) tou=to mo/non prolamba/nein, a)lla\ kaiì ti¿j e)pi¿pnoia qei¿a paragenome/nh 
th\n qei¿an mantikh\n a)perga/zetai telei¿wj a)fori¿zesqai!601 ei¹ de\ mh/, ou) pro/teron 
                                                                                                                                                                          
immutabilità, caratteristiche che l’incostante attività umana non possiede, in quanto soggetta al mondo 
della fuvsi".  
597
 166.14-15: Dio/per … mantikh/n, un’altra sezione si apre, dedicata anche in questo caso a non cadere 
nell’errore di derivare dagli uomini (ejx hJmw'n) il principio della divinazione divina. 
598
 166.16-17: li¿qouj kaiì bota/naj, l’uso di pietre e di erbe (piante) nella divinazione è documentato da 
vari autori, fra i quali ricordiamo Plinio, Democrito, Isidoro, i Papiri Greci Magici. Sodano spiega che «alla 
base di questa specie di mantica vige il principio teorico della simpatia, sicché il divino è presente anche 
nelle pietre, nei minerali, nelle erbe, nelle piante» (Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 423).  
599
 166.19-167.1: metaba/llein tw½n u(podexome/nwn, sul fatto che le intenzioni o i propositi mutino 
all’apparire del dio e diventino migliori è ripetuto in più di un passo di III 31, con riferimento al teurgo: 
176.7-14; 178.6-10.  
600 166.15-167.3: Fe/reij … diashmai¿nei, in tale frangente Giamblico cerca di condurre Porfirio dalla sua 
parte. Pare, infatti, che sia proprio quest’ultimo ad apportare prove concrete del fatto che la divinazione 
divina viene dall’esterno. I segni di tale derivazione possono riscontrarsi nelle evocazioni condotte 
mediante l’utilizzo di pietre e di erbe, nell’annodare e sciogliere nodi sacri, nell’aprire porte chiuse, nel 
cambiare le intenzioni di coloro che ricevono gli dèi, rendendole buone da cattive che erano. Sodano, I 
misteri egiziani, cit., p. 423, commenta il principio teurgico secondo il quale la divinazione non viene 
dall’uomo nella maniera seguente: «Questo principio, secondo la testimonianza del De mysteriis, 
sarebbe implicito negli stessi atti medianici ricordati dalla lettera di Porfirio […] se queste fossero azioni 
degli dèi invocati, non avrebbero certamente nulla di straordinario e il principio dell’intervento divino 
nella divinazione, che determina azioni inspiegabili secondo la dimensione umana, non riceverebbe 
conferma. Questo pare a me significhi il testo, che tuttavia Dodds intende riferirsi alla soggettività cui 
erano esposte le azioni medianiche sospettata da Porfirio, che sarebbe, invece, secondo il De mysteriis, 
invalidata da tracce oggettive lasciate dagli dèi invocati nella loro «visita» terrena, simili agli apporti 
degli spiritisti: pietre ed erbe ad esempio».  
601
 167.3-5: xrh\ … a)fori¿zesqai, Giamblico avverte l’esigenza di definire quale tipo di ispirazione divina, 
provenendo dall’esterno, produce la divinazione divina. L’ispirazione (ejpivpnoia), pertanto, produce la 




e)so/meqa gnwmonikoiì tau/thj, e)a\n mh\ to\ oi¹keiÍon e)p' au)tv= shmeiÍon e)pibalo/ntej, 

















                                                           
602 167.5-8: ei¹ de\ mh/ … prosarmo/swmen, conoscere il tipo dell’ispirazione divina significa individuarne la 
causa o, come scrive Giamblico concludendo il capitolo, porre su di essa il suo segno specifico (to\ 





Il capitolo si apre con il dibattito sulle immagini degli dèi, o l’arte telestica, cui 
Giamblico oppone la pratica della contemplazione teurgica, in virtù della quale i teurghi 
colgono le vere forme degli dèi. La differenza tra i due procedimenti risiede 
essenzialmente nel fatto che la materia e, più in generale, le potenze materiali e 
corporee, non sono in grado di produrre cose buone, specie se esse sono opera degli 
uomini o dell’arte umana. Si pretende, inoltre, che tale attività vada assimilata all’arte 
teurgica, ma quest’ultima – puntualizza Giamblico – fu creatrice di sostanze vere; il che 
non è rapportabile all’arte di colui che fabbrica immagini. La creazione divina non 
avviene grazie ai movimenti materiali dei corpi celesti, alla materia parziale, alle 
potenze divise nei vari enti naturali, bensì con i pensieri, i voleri e le forme immateriali, 
mediante l’aiuto dell’anima eterna che sta al di sopra del mondo e all’interno del 
mondo. Il fabbricatore di immagini, invece, sostiene di creare per mezzo delle 
rivoluzioni astrali. E però il genere delle potenze fisiche consiste nelle ragioni seminali, 
nelle idee immobili, e precede il creato. Medicina e ginnastica, per esempio, possono 
servirsi, per talune delle loro applicazioni particolari, di un’attività come quella della 
fabbricazione delle immagini, dando luogo a creazioni oscure. Il fabbricatore di 
immagini si accosta alle ultime potenze, discendenti dalla loro natura all’ultima parte 
dell’universo, ed attua questo procedimento mediante l’arte magica, non attraverso la 
teurgia. Tutto ciò differisce sostanzialmente dalla creazione divina e dalla stessa opera 
naturale, perché la natura compie azioni semplici e non composite.  
 
167.9-168.6 
Kaiì tou=to me\n o)li¿gon eÃmprosqen h(miÍn dihkri¿bwtai!603 oÁ de\ protei¿neij w¨j 
ou)damw½j a)po/blhton to\ eiånai gennhtikou\j tw½n drastikw½n604 ei¹dw¯lwn, qauma/saim' 
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 167.9-10: Kaiì tou=to … dihkri¿bwtai, Giamblico si ricollega alla fine del capitolo precedente ma 
anche alle battute conclusive del cap. XXVI. È stato già spiegato, infatti, che il tipo dell’ispirazione divina 
discende senza possibilità di errore da certe cause, permanendo stabile entro i propri limiti.  
143 
 
aÄn eiã tij a)pode/caito tw½n ta\ a)lhqina\ eiãdh605 tw½n qew½n qewrou/ntwn qeourgw½n.606 
Dia\ ti¿ ga\r aÃn tij eiãdwla a)ntiì tw½n oÃntwj oÃntwn a)ntalla/caito, kaiì a)po\ tw½n 
prwti¿stwn e)piì ta\ eÃsxata aÄn a)penexqei¿h;607 hÄ ou)k iãsmen w¨j pa/nta a)mudrw½j608 
e)sti kata\ th\n toiau/thn skiagrafi¿an,609 kaiì to/te a)lhqh= fanta/smata/ e)sti tou= 
a)lhqou=j kaiì ta\ a)gaqa\ dokou=nta fai¿netai, oÃnta de\ ou)de/pote;610 kaiì ta\ aÃlla 
w¨sau/twj e)n t%½ gi¿gnesqai e)peise/rxetai fero/mena, gnh/sion de\ ou)de\n ou)de\ te/leion 
ou)de\ e)narge\j ke/kthtai.611 DhloiÍ de\ kaiì o( tro/poj au)tw½n th=j poih/sewj. Ou) ga\r 
qeo\j au)tw½n e)sti poihth/j, a)ll' aÃnqrwpoj! ou)d' e)k tw½n e(noeidw½n kaiì nohtw½n 
ou)siw½n para/getai, a)ll' a)po\ th=j uÀlhj th=j lambanome/nhj.612   
                                                                                                                                                                          
604
 167.11: drastikw½n, per des Places, che traduce questo vocabolo con opérantes, si può direttamente 
parlare di «images magiques», immagini magiche (cfr. des Places, Les mystères d’Égypte, cit., p. 138).  
605
 167.12: a)lhqina\ eiãdh, espressione che si oppone a drastikw½n ei¹dw¯lwn, in quanto la forma (ei[do") è 
oggetto della teurgia, l’immagine (ei[dwlon) della magia.  
606
 167.10-13: oÁ de\ … qeourgw½n, è scontro fra le due tesi di Porfirio e Giamblico circa il ruolo della 
telestica, o la fabbricazione delle immagini degli dèi. Secondo il primo, infatti, vi sono uomini che 
producono delle immagini, e queste possiedono un potere agente in grado di provocare all’opera la 
divinità. È evidente che non sia questo il fine della teurgia, il quale piuttosto è il fine della divina 
contemplazione (tw½n qew½n qewrou/ntwn). Come ha rilevato Saffrey, Lettre à Anébon l’égyptien, cit, p. 36, 
«c’est que Porphyre affirmait qu’il y a des êtres humains capables de produire des simulacres efficaces, 
et donc de faire par un moyen naturel ce que les théurges pensent obtenir d’un contact avec le divin 
[…]. Pour Jamblique, seuls les dieux en sont capables».  
607
 167.13-15: Dia\ ti¿ ga\r … a)penexqei¿h, l’obiezione è piuttosto netta. Giamblico domanda per quale 
motivo gli ei[dwla della divinità debbano sostituirsi alla presenza reale della stessa nel rito teurgico. In tal 
caso si cade nell’errore di costituire ultime quelle che invece sono le primissime realtà degli esseri 
superiori.  
608
 167.15: a)mudrw½j, l’avverbio indica oscurità, confusione, scarsa chiarezza, è stato impiegato da 
Giamblico nel Libro II, a p. 93.19 a proposito dei fantasmi (93.10, peri\ tw'n fantasmavtwn) ingannatori 
che imitano gli dèi e sono causa di errore.  
609
 167.16: skiagrafi¿an, questo vocabolo indica una vera e propria illusione nel campo visivo.  
610
 167.15-18: hÄ ou)k iãsmen … ou)de/pote, suddette apparizioni, domanda retoricamente Giamblico, non 
sono forse illusorie? Tutte le manifestazioni della divinità appaiono in maniera confusa (a)mudrw½j) e le 
immagini del vero (fanta/smata tou= a)lhqou=j) sembrano buone, ma trattandosi, per l’appunto, di 
semplici immagini e non della presenza effettiva degli dèi, in realtà non lo sono. Espressioni analoghe 
erano stato impiegate da Giamblico a proposito dei fantasmi, a p. 94.7-9: «ma questi fantasmi ne sono 
del tutto privi (scil. di sostanza), dato che essi sono causa di errore e di inganno per chi vi crede, tanto da 
allontanare i contemplanti (qewrou'nta") dalla vera conoscenza degli dèi» (trad. Moreschini).  
611
 167.18-168.2: kaiì ta\ aÃlla … ke/kthtai, sembra che Giamblico stia qui riferendosi all’imperfezione 
costitutiva delle immagini che, al momento di venire all’esistenza, si introducono furtivamente nella 
materia da animare, ma non hanno nulla della presenza divina, e di conseguenza niente di legittimo, né 
di perfetto, né di chiaro.  
612
 168.2-6: DhloiÍ de\ … lambanome/nhj, il trovpo" di questa tecnica si mostra fallace in quanto il suo 
artefice non è un dio ma un uomo. Di conseguenza, le sostanze (oujsiw'n) che da questo procedono non 
discendono dalla forma dell’Uno né sono intelligibili (nohtw'n), bensì provengono dalla materia 
impiegata per fabbricare le immagini. All’inizio del suo trattato Sulle immagini degli dèi Porfirio spiega 




Ti¿ ouÅn a)gaqo\n ge/noito aÄn uÀlhj blasta/non kaiì tw½n periì th\n uÀlhn kaiì e)n toiÍj 
sw¯masin u(likw½n kaiì swmatoeidw½n duna/mewn;613 hÄ a)p' a)nqrwpi¿nhj te/xnhj 
u(fista/menon a)sqene/steron kaiì au)tw½n tw½n a)nqrw¯pwn u(pa/rxon tw½n to\ eiånai 
au)t%½ parexome/nwn;614 poi¿# de/ tini kaiì te/xnv pla/ttetai toutiì to\ eiãdwlon; 
le/getai me\n ga\r w¨j tv= dhmiourgikv=! a)ll' auÀth ge tw½n a)lhqinw½n hÅn ou)siw½n 
a)ll' ou)xiì ei¹dw¯lwn tinw½n e)pitelestikh/!615 wÐste kaiì h( ei¹dwlopoihtikh\ te/xnh 
pollosth/ ti¿j e)stin a)po\ th=j futourgou= tw½n a)lhqinw½n dhmiourgi¿aj!616 a)ll' ou)de\ 
a)nalogi¿an tina\ pro\j th\n qei¿an poi¿hsin a)posw¯zei! ou) ga\r dia\ tw½n ou)rani¿wn 
fusikw½n kinh/sewn617 hÄ th=j kata\ me/roj uÀlhj hÄ tw½n duna/mewn tw½n ouÀtwj 
divrhme/nwn o( qeo\j dhmiourgeiÍ pa/nta!618 taiÍj de\ e)nnoi¿aij kaiì boulh/sesi kaiì toiÍj 
a)u/loij eiãdesi dia\ th=j ai¹di¿ou te kaiì u(perkosmi¿ou kaiì e)gkosmi¿ou yuxh=j 
dhmiourgeiÍ tou\j ko/smouj!619 o( de\ dh\ tw½n ei¹dw¯lwn poihth\j le/getai me\n w¨j dia\ 
tw½n peripolou/ntwn a)ste/rwn au)ta\ a)perga/zetai620 
                                                                                                                                                                          
mezzo di immagini appropriate, e portano alla luce con aspetti visibili le qualità invisibili (scil. della 
divinità)» (Porfirio, Peri\ ajgalmavtwn, I 122,13-123.6 = Eusebius, Praep. ev. III, 6,7-7,1, trad. Muscolino).  
613
 168.6-8: Ti¿ ouÅn … duna/mewn, prevedibile l’obiezione di Giamblico in tale frangente: nessuna cosa 
buona può derivare dalla materia, dalle cose materiali, dalle potenze materiali e corporee che sono nei 
corpi. In altre parole la materia resta assolutamente inerme qualora in essa si attirino dei semplici 
fantasmi al posto del permettere alla divinità di discendere in essa. 
614
 168.8-10: hÄ a)p' a)nqrwpi¿nhj … parexome/nwn, ciò che proviene dall’arte umana e dagli uomini non è 
buono in quanto essi contaminano con il loro essere l’immagine che hanno creato. Anche in tal caso 
nessuna divinità presiederà all’atto creativo.  
615
 168.10-13: poi¿# de/ … e)pitelestikhv, Giamblico si chiede se non sia l’arte demiurgica – nel pensiero di 
Porfirio - a creare le immagini di cui si stanno qui esaminando la natura e la provenienza. La risposta a 
quest’eventualità è che l’arte demiurgica fu creatrice di sostanze vere, non di immagini.  
616
 168.13-15: wÐste kaiì … dhmiourgi¿aj, lo scarto che intercorre fra l’uomo e il demiurgo è lo stesso che 
intercorre fra le immagini create dal primo e la fabbricazione di cose vere che viene dal secondo.  
617
 168.17: tw½n ou)rani¿wn fusikw½n kinh/sewn, dei movimenti fisici dei corpi celesti Giamblico si era già 
occupato nel Libro I, p. 26.1-2 affermando che le rivoluzioni dei corpi celesti si inserivano nelle 
rivoluzioni celesti dell’anima eterea, in virtù del principio secondo il quale le realtà inferiori sono 
prodotte entro quelle superiori e i corpi in quelle incorporee.  
618
 168.15-19: a)ll' ou)de\ … pa/nta, l’arte umana non reca alcuna analogia con la creazione divina, poiché 
dio crea tutte le cose non attraverso i movimenti materiali dei corpi celesti o per mezzo della materia 
parziale, né tantomeno grazie alle potenze che sono divise in questo modo.  
619
 168.19-169.1: taiÍj de\ … ko/smouj, il dio crea mediante pensieri, voleri e forme immateriali, con 
l’aiuto dell’anima eterna, ipercosmica e cosmica; è il creatore dei mondi. Ora, non è molto chiaro se il 
testo faccia riferimento ad un’anima eterna che, a sua volta, si divide in anima ipercosmica ed anima 
cosmica, ovvero se Giamblico stia qui paventando una tripartizione dell’anima in yuxhv ajivdio", 
uJperkovsmio", ejgkovsmio". Nel Commento al Timeo egli individua un’anima ipercosmica dalla quale 
scaturiscono secondariamente le altre due forme dell’anima cosmica e delle anime particolari: l’anima 




 Ou)sw½n ga\r periì tou\j ou)rani¿ouj qeou\j a)pei¿rwn dh/ tinwn duna/mewn, eÁn ge/noj 
tw½n e)n au)taiÍj pa/ntwn eÃsxato/n e)sti, to\ fusiko/n. Tou/tou de\ auÅqij to\ me\n e)n 
lo/goij spermatikoiÍj te kaiì pro\ tw½n spermatikw½n i¸drume/non prohgeiÍtai kaq' 
e(auto\ pro\ th=j gene/sewj! to\ de\ e)n taiÍj ai¹sqhtaiÍj kaiì faneraiÍj kinh/sesi¿ te kaiì 
duna/mesin, a)porroi¿aij te taiÍj e)c ou)ranou= kaiì poio/thsin, e)ndunasteu/ei para\ 
pa=san th\n fanera\n diako/smhsin! hÂj pa=si to\ teleutaiÍon e)n toiÍj periì gh=n 
to/poij e)pa/rxei th=j perigei¿ou fanera=j gene/sewj!621 tv= de\ th=j fanera=j gene/sewj 
e)pikratei¿# kaiì taiÍj di' ai¹sqh/sewj fainome/naij poio/thsi tw½n a)p' ou)ranou= 
katapempome/nwn a)porroiw½n aÃllai te pollaiì te/xnai xrw½ntai, wÐsper i¹atrikh/ te 
kaiì gumnastikh\ kaiì pa=sai oÀsai koinwnou=si tv= fu/sei th\n e(autw½n a)pergasi¿an! 
kaiì dh\ kaiì ei¹dwlopoii¿a moiÍra/n tina genesiourgo\n a)p' au)tw½n eÀlkei li¿an 
a)mudra/n.622 
 
                                                                                                                                                                          
del Nous. Le operazioni dell’anima cosmica e delle anime individuali procedono dalla prima verso le 
nature create (cfr. Dillon, Iamblichi Chalcidensis, cit., fr. 50, p. 157). Tale partizione è ispirata alla 
divisione demiurgica dell’Anima del Mondo che leggiamo in Platone,  Tim. 35 B – 36 D 7: Giamblico 
trasforma la dottrina dei due cerchi, quello dell’Identico, più esterno, e quello del Diverso, interno, 
rispettivamente nell’anima ipercosmica da un lato, e nell’anima cosmica e le anime individuali dall’altro 
(cfr. Dillon, Iamblichi Chalcidensis, cit., fr. 54, p. 163). A questo punto si potrebbero avanzare le seguenti 
ipotesi: a) esiste un’anima eterna che, nella sua attività superiore, è ipercosmica, mentre nel suo aspetto 
inferiore è cosmica; b) l’anima eterna coincide esclusivamente con l’anima ipercosmica, dalla quale 
deriva l’anima cosmica e, conseguentemente, le anime individuali; c) l’anima eterna resta ipostasi 
trascendente sia rispetto all’anima ipercosmica che all’anima cosmica, ciò che si scontra inevitabilmente 
con quanto affermato nel Commento al Timeo, ove tale ruolo spetta all’anima ipercosmica che, in un 
secondo momento, comunica il proprio essere all’anima cosmica ed alle anime particolari.  
620
 169.1-3: o( de\ … a)perga/zetai, si dice che il fabbricatore di immagini produca le immagini stesse per 
mezzo degli astri nella loro rivoluzione. Tale posizione sarà rigettata da Giamblico nelle righe a seguire.  
621
 Commento 169.4-14: quanto detto nelle righe precedenti sembra dover subìre una sostanziale 
rettifica, cosicché Giamblico presenta la propria cosmologia suddividendola in tre parti principali. Alla 
base troviamo il genere ultimo (e[sxatovn) delle potenze, quello fisico (fusikovn). Una parte di esso (169.7-
9) risiede nelle ragioni seminali (e)n lo/goij spermatikoiÍj) e, prima che in questi princìpi, nelle idee 
immobili (toiÍj a)kinh/toij): esso precede tutto il creato. Un’altra parte (169.9-12), invece, situata nei 
movimenti e nelle potenze sensibili e visibili (ai¹sqhtaiÍj kaiì faneraiÍj), nelle emanazioni e nelle qualità 
celesti (a)porroi¿aij, poio/thsin), domina su tutto l’ordine visibile. L’ultima parte (169.13-14) di questo 
ordine sovrintende in tutti i luoghi terrestri alla creazione visibile del mondo in divenire.  
622
 Commento 169.14-170.2: dell’ultima di queste tre potenze appena descritte, quella cioè che domina 
sulla realtà che nasce ed è visbile, sulle qualità che appaiono attraverso la sensazione, sulle emanazioni 
mandate già dal cielo, si servono molte arti tra le quali troviamo la medicina, la ginnastica e tutte quelle 
che condividono la loro attività con la natura. Pertanto, anche l’arte di fabbricare immagini ricava da 




 àWsper ouÅn eÃxei to\ a)lhqe/j, ouÀtw deiÍ kaiì a)pofai¿nesqai, oÀti dh\ au)taiÍj me\n taiÍj 
periforaiÍj hÄ taiÍj e)nuparxou/saij e)n au)taiÍj duna/mesin hÄ taiÍj kata\ fu/sin periì 
au)ta\j e)nidrume/naij ouÃte xrh=tai ei¹dwlopoio/j, ouÃq' oÀlwj dunato/j e)stin au)tw½n 
e)fa/ptesqai! taiÍj de\ a)po\ th=j fu/sewj au)tw½n e)sxa/taij a)porreou/saij e)n t%½ 
faner%½ periì to\ teleutaiÍon me/roj tou= panto\j texnikw½j prosfe/retai, a)ll' ou) 
qeourgikw½j.623 AuÂtai ga/r, oiåmai, kaiì th\n kata\ me/roj uÀlhn summignu/menai pro\j 
au)th\n du/nantai metaba/llein te kaiì metasxhmati¿zein kaiì metapla/ttein aÃllote 
aÃllwj!624 
170.13-171.4 
kaiì dh\ kaiì meta/qesin a)p' aÃllwn ei¹j aÃlla e)pide/xontai tw½n e)n toiÍj kata\ me/roj 
duna/mewn!625 h( de\ toiau/th tw½n e)nergeiw½n poikili¿a kaiì tw½n pollw½n u(likw½n 
duna/mewn su/nqesij ou)x oÀpwj qei¿aj dhmiourgi¿aj t%½ pantiì kexw¯ristai, a)lla\ kaiì 
th=j fusikh=j a)pergasi¿aj! kaiì ga\r h( fu/sij a)qro/wj kaiì aÀma poieiÍ ta\ oi¹keiÍa eÃrga, 
a(plaiÍj te kaiì a)sunqe/toij e)nergei¿aij pa/nta e)piteleiÍ.626 Lei¿petai ouÅn texnikh\n 
eiånai dh\ su/mmicin th\n toiau/thn kataskeuh\n periì to\ teleutaiÍon kaiì perifane\j 
r(eu=ma ou)ra/nion kaiì ta\ a)po\ th=j ou)rani¿aj fero/mena fu/sewj.627 
                                                           
623
 Commento 170.3-10: il vero, scrive Giamblico, deve essere fatto conoscere per quello che è. Pertanto 
il fabbricatore di immagini non si serve né è in grado di raggiungere le rivoluzioni degli astri, le potenze 
che in esse esistono o quelle che per natura vi sono collocate attorno. Egli, piuttosto, potrà al massimo 
accostarsi alle potenze ultime che discendono dalla loro natura all’ultima parte dell’universo, ma 
l’operazione sarà condotta tecnicamente (texnikw½j), quindi con arte magica, non teurgicamente 
(qeourgikw½j).  
624
 170.10-13: AuÂtai ga/r … aÃllwj, le potenze ultime, afferenti alla terza parte del sistema 
cosmologico precedentemente descritto, mescolandosi con la materia particolare, possono modificarla, 
trasfigurarla, trasformarla ora in un modo, ora in un altro.  
625
 170.13-14: kaiì dh\ … duna/mewn, le potenze che si trovano in queste materie particolari possono 
anche passare dalle une alle altre.  
626
 170.13-171.1: h( de\ toiau/th … e)piteleiÍ, la precisazione di Giamblico inerisce, ancora una volta, alla 
distinzione fra creazione divina ed arte magica. Infatti, la varietà di operazioni, nonché la molteplice 
unione delle potenze materiali differiscono totalmente dalla divina demiurgia (qei¿aj dhmiourgi¿aj), ma 
differiscono persino dalla natura, in quanto essa compie tutte le proprie opere insieme e nello stesso 
tempo (a)qro/wj kaiì aÀma) mediante azioni semplici e non composite.  
627 171.2-4: Lei¿petai ouÅn … fu/sewj, a conclusione di questo capitolo Giamblico trae le somme del suo 
ragionamento: l’arte della fabbricazione di immagini si occupa esclusivamente dell’ultima e visibile 





Secondo Giamblico il fabbricatore di immagini crede, per l’appunto, ad immagini 
inanimate dentro le quali è stata ispirata esclusivamente un’apparenza della vita: esse, 
invece, non sono altro che un miscuglio di emanazioni e qualità di ogni genere, 
contrarie fra loro, che in nessun modo possono assimilarsi ad una potenza pura e 
perfetta, tanto sono imperfette ed instabili. Tra le modalità di attivazione di queste 
immagini l’Autore menziona quelle che si producono a causa dei vapori che esalano 
dall’incenso, screditandole severamente e giudicandole intollerabili, in quanto 
pretendono  di rivolgersi ad esse come se fossero degli dèi. Per contro, la natura del 
saggio non sarà quella di abbandonare la propria anima a realtà che la ostacolano, né 
tantomeno a fantasmi oscuri.  
 
171.5-13 
Dia\ ti¿ dh\ ouÅn au)to\j me\n o( tau=ta drw½n ei¹dwlopoio\j a)nh\r e(auto\n a)fi¿hsi 
beltio/na oÃnta kaiì e)k beltio/nwn628 gegono/ta, toiÍj de\ a)yu/xoij ei¹dw¯loij kaiì mo/nv 
tv= e)mfa/sei th=j zwh=j629 e)pipneome/noij, a(rmoni¿# te e)piskeuastv= kaiì polueideiÍ 
sunexome/noij eÃcwqen,630 e)fhme/roij te a)texnw½j ouÅsin a)popisteu/ein fai¿netai; 
                                                           
628
 172.6-7: e)k beltio/nwn, l’espressione, spiega Moreschini, I misteri degli Egiziani, cit.,pp. 282-283, «è 
ricavata dal Fedro di Platone (253d), ove designa il cavallo migliore, cioè la parte irascibile dell’anima. 
Una citazione «nobile» viene applicata da Giamblico a una dottrina che egli respinge, per cui si deve 
pensare che, in questo contesto, il riferimento a Platone è ironico. Infatti, per Giamblico, il fabbricatore 
delle immagini è poco più che un ciarlatano».  
629
 171.8: tv= e)mfa/sei th=j zwh=j, l’accusa non è nuova. Giamblico, infatti, ha già formulato una simile 
obiezione alle pp. 129.18-130.6: anche in quel caso egli denunciava la falsità e l’inganno di certi uomini 
che, mediante artifici, ricavano un’apparizione (e[mfasin) oscura ed immaginaria degli dèi. Tornando al 
presente passo egli ribadisce che, nelle immagini inanimate, è stata ispirata solamente l’apparenza della 
vita. Con il vocabolo e[mfasi" si vuole connotare non già l’inoperosità assoluta dei simulacri, quanto la 
loro animazione ad opera di potenze inferiori a quelle divine, che Giamblico classifica polemicamente 
come a)yu/xoij ei¹dw¯loij.  
630
 171.8-9: a(rmoni¿# … eÃcwqen, le immagini sono tenute insieme da un’armonia creata artificialmente, e 
multiforme, giacché ad agire dall’esterno non sono gli dèi, bensì i preparati dell’arte magica.  
148 
 
po/teron to\ gnh/sion kaiì a)lhqe\j631 e)n au)toiÍj u(pa/rxei; a)ll' ou)de\n tw½n u(po\ 
a)nqrwpi¿nhj te/xnhj sumplattome/nwn ei¹likrine/j e)sti kaiì kaqaro/n.632 
171.13-172.2 
¹Alla\ to\ a(plou=n kaiì monoeide\j th=j e)nergei¿aj hÄ th=j oÀlhj susta/sewj e)n au)toiÍj 
e)pikrateiÍ;633 panto\j me\n ouÅn lei¿pei! kata\ ga\r th\n fainome/nhn su/nqesin e)k 
pantodapw½n kaiì u(penanti¿wn poioth/twn sumpefo/rhtai.634 ¹Alla\ du/nami¿j tij 
a)kraifnh\j kaiì telei¿a diafanh/j e)stin e)n au)toiÍj; ou)damw½j. ¹Epeiì pollaxo/qen 
e)pi¿kthto/n ti sugkekro/thtai to\ toiou=ton plh=qoj tw½n a)porroiw½n a)sqene\j kaiì 
e)ci¿thlon e)pideiknu/menon.635 
172.2-9 
 ¹All' ei¹ mh\ tau=ta, to\ mo/nimon pa/resti toiÍj ei¹dw¯loij oiâj le/gousin ouÂtoi; 
pollou= ge kaiì deiÍ! e)peiì tau=ta/ ge polu\ qa=tton tw½n e)n kato/ptroij o(rwme/nwn 
ei¹dw¯lwn a)posbe/nnutai.636 ¹Epiteqe/ntoj me\n ga\r tou= qumia/matoj a)po\ tw½n 
a)naferome/nwn a)tmw½n suni¿statai eu)qu/j! a)nakraqe/ntoj de\ ei¹j to\n oÀlon a)e/ra 
                                                           
631
 171.11: gnh/sion kaiì a)lhqe\j, trattandosi di opere effimere Giamblico domanda retoricamente se mai 
possano trovarsi in esse purezza e verità.  
632
 171.11-13: a)ll' ou)de\n … kaqaro/n, la risposta al suddetto quesito è ovviamente negativa: scrive l’A. 
che nulla di tutto ciò che viene assemblato per mezzo dell’arte umana è genuino e puro. L’espressione 
a)nqrwpi¿nhj te/xnhj rimanda, prima ancora che all’arte magica, alla tecnica divinatoria che si 
contrappone alla divina teurgia.  
633
 171.13-14: Alla\ … e)pikrateiÍ, tali immagini non posseggono, com’è naturale, la semplicità e 
l’uniformità dell’opera divina e della sua creazione universale.  
634
 171.15-17: panto\j … sumpefo/rhtai, più in generale Giamblico si caglia contro questo gran numero di 
emanazioni, un ammasso di qualità d’ogni sorta, contrarie fra loro, la composizione delle quali è opera 
dell’arte magica.  
635
 171.17-172.2: Alla\ … e)pideiknu/menon, viene qui sostanzialmente ribadito il medesimo concetto 
delle righe precedenti. Nulla di puro e perfetto può rintracciarsi nell’arte magica: la sua consistenza, 
proveniente dall’esterno, appare come qualcosa di disordinato, di debole ed effimero. Sulla debolezza di 
queste immagini cfr. DM 130.5.  
636
 172.2-6:  ¹All' ei¹ … a)posbe/nnutai, nessuna stabilità può essere accordata alle immagini di cui 
parlano coloro che le fabbricano: esse, infatti, si dissolvono più velocemente di quelle che si vedono 
negli specchi. L’espressione e)n kato/ptroij era già stata impiegata a proposito delle apparizioni dei 
fantasmi: «ma gli dèi e i loro seguaci svelano le loro vere immagini e non propongono affatto dei 




au)tou= kaiì diaxuqe/ntoj, kaiì au)to\ eu)qu\j diale/lutai, kaiì ou)d' a)karh= pe/fuken 
e)pime/nein.637 
172.10-173.2 
Dia\ ti¿ dh\ ouÅn eÃstai perispou/dastoj a)ndriì filoqea/moni th=j a)lhqei¿aj h( peritth\ 
auÀth qaumatopoii¿a;638 e)gwÜ me\n ou)deno\j a)ci¿an au)th\n h(gou=mai. Kaiì ei¹ me\n 
gignw¯skousa au)ta\ tau=ta e)f' oiâj e)spou/dake kaiì periì aÁ diatri¿bei, ta\ pla/smata 
th=j pampaqou=j uÀlhj a)spa/zetai, a(plou=n aÄn eÃxoi to\ kako/n. Plh\n e)keiÍno/ ge au)tv= 
u(pa/rcei, to\ a)fomoiwqh=nai toiÍj ei¹dw¯loij e)n oiâj th\n pi¿stin e)n au)toiÍj iàdrusen.639  
Ei¹ de\ kaiì w¨j qeoiÍj prose/xei toiÍj ei¹dw¯loij tou/toij, ouÃte lo/g% r(hto\n ouÃte eÃrg% 
forhto\n eÃstai to\ aÃtopon.640 
173.2-8 
Ou)de/pote ga\r ei¹j th\n toiau/thn yuxh\n e)pila/myei tij au)gh\ qei¿a! ouÃte ga\r 
pe/fuken e)ndi¿dosqai au)tv= toiÍj aÀpac a)ntidrasqeiÍsin, ouÃte eÃxei xw¯ran ei¹j hÁn 
                                                           
637
 172.6-9:  ¹Epiteqe/ntoj … e)pime/nein, il richiamo è alla tecnica del bruciare incenso, grazie alla quale si 
addensano dei vapori che generano delle immagini. Quando, tuttavia, l’incenso si mescola alla totalità 
dell’aria e viene disperso, allora svanisce subito anche l’immagine, che si dissolve rapidamente. Spiega 
Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 314: «Con questa specie di mantica – non testimoniata da altre fonti – 
si pretendeva divinare il futuro interpretando le volute e le figure che prendeva il fumo esalante 
dall’incenso bruciato su carboni accesi. Si aggiungevano probabilmente altri espedienti, mediante i quali 
si potevano creare vapori di forma e di colore diversi o si riflettevano immagini di dèi e demoni sulla 
massa del fumo ondeggiante e fluttuante, sì da farle apparire piene di vita […] Nel libro IV della Refutatio 
Omnium Haeresium Ippolito ricorda numerosi stratagemmi magici che potrebbero dare un’idea 
approssimativa di questo metodo divinatorio».  
638
 172.11: qaumatopoii¿a, alla lettera prestidigitazione, illusionismo; cfr. Platone, Resp. 602d.  
639
 Commento 172.10-173.2: la verve polemica di Giamblico si fa ancora più aspra: per quale motivo, egli 
domanda, colui che vuole contemplare la verità dovrebbe prestare attenzione a simile cialtroneria? Il 
danno sarebbe poco qualora quest’anima si accontentasse di conoscere suddette creazioni artificiali 
della materia sensibile, per la quale ha dimostrato interesse e sulle quali si affatica: ad essa, precisa 
Giamblico, avverrà solamente di somigliare alle immagini di cui ebbe fede. Secondo des Places, Les 
mystères d’Égypte, cit., p. 142, quest’ultima affermazione imiterebbe due passi biblici, Dt. 32,17 («essi 
sacrificarono a degli idoli che non sono Dio, a divinità che non conoscevano…, che i loro padri non 
veneravano») e Sal. 115,8: «Siano simili a loro quelli che li fabbricano, quelli che confidano in loro».  
640
 172.17-173.2: Ei¹ de\ … aÃtopon, la cialtroneria di chi crede in questo tipo di arte degenere, qualora 
veramente guardasse a questi idoli come a delle divinità, non si potrà né esprimere a parole né 
sopportare nei fatti.  
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de/cetai au)th\n ta\ katexo/mena u(po\ tw½n skioeidw½n fantasma/twn! skiaiÍj ouÅn 
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 Commento 173.2-8: La conclusione del capitolo è quasi sprezzante. Secondo Giamblico l’anima di tali 
ciarlatani non verrà mai illuminata dal raggio divino: questo, infatti, non ha la natura di concedersi a chi 
una volta le si contrappose, né ha spazio in cui possono riceverla gli esseri dominati da fantasmi 
tenebrosi. Pertanto, questa magica produzione di fantasmi resterà unita a molte ombre, che la terranno 




A quanto pare Porfirio sostiene che i fabbricatori di immagini osservano i movimenti dei 
corpi celesti e decretano quale rivoluzione di un determinato corpo celeste renda la 
divinazione falsa oppure vera. Neanche in questo caso tali fantasmi avranno un valore 
divino, giacché sono proprio gli elementi ultimi della realtà in divenire ad essere 
maggiormente influenzati dai corpi celesti, e simpatizzano con le emanazioni che ne 
discendono. Anzi, puntualizza Giamblico, è vero l’esatto contrario, poiché le realtà 
mutevoli, trasformate per effetto dei movimenti esterni, daranno luogo a predizioni 
incerte e inaffidabili, per cui non è possibile attribuire loro anche solo una piccola parte 
della potenza divina. Né le potenze materiali sono demoni: questi ultimi, infatti, non 
sono prodotti né da queste né dagli uomini, semmai producono le prime e plasmano  i 
secondi. Il demone è semplice e non va confuso con le immagini prodotte dai 
fabbricatori. La natura dei demoni è differente da quella delle immagini, così come la 
guida delle immagini è ben diversa da quella del capo dei demoni. Tuttavia, anche 
secondo Porfirio (stando, almeno, a quanto riferisce lo stesso Giamblico), nessun dio o 
demone può essere trascinato in basso dalle immagini. Si osservi, infine, che non è 
possibile compiere nessuna operazione sacra senza l’ausilio di un dio o di un demone.  
 
173.9-174.1 
  ¹Alla\ parathrou=sin ouÂtoi,642 fhsi¿, th\n tw½n ou)rani¿wn fora/n, kaiì le/gousi ti¿noj 
tw½n kat' ou)rano\n meta\ ti¿noj hÄ ti¿nwn poleu/ontoj eÃstai yeudh= ta\ manteiÍa hÄ 
a)lhqh=, kaiì ta\ drw¯mena a)rga\ hÄ a)paggeltika\ hÄ a)potelestika/.643 ¹All' ou)de\ 
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 173.9: ouÂtoi, vale a dire i fabbricatori di immagini. Cfr. Saffrey, Lettre à Anébon l’égyptien, cit., p. 36. 
643
 173.9-13:  ¹Alla\ … a)potelestika/, secondo Porfirio i fabbricatori di immagini osservano i movimenti 
dei corpi celesti e sentenziano quale rivoluzione, di quale corpo celeste, e unita a quali altri astri, renda 
veritiera o falsa la divinazione, e quali fenomeni rendano a loro volta inattivi o rivelatori gli oracoli. 
Quanto al vocabolo a)potelestikav, esso designa le opere che vengono compiute dai fabbricatori di 
immagini, ma nel Libro II to\ ajpotelestikovn si riferisce precisamente alle operazioni compiute dalle 
classi superiori degli eroi, degli angeli e dei demoni (cfr. DM 74.18; 75.4; 88.8).  
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tou/twn eÀneka eÀcei ti ta\ fanta/smata tau=ta qeiÍon.644  Kaiì ga\r ta\ eÃsxata tw½n e)n 
tv= gene/sei kineiÍtai toiÍj ou)rani¿oij dro/moij kaiì sumpa/sxei pro\j ta\j a)p'au)tw½n 
katiou/saj a)porroi¿aj!645 ou) mh\n a)lla\ kaiì eiã tij au)ta\ met' a)kribei¿aj 
e)piske/yaito, ta)nanti¿a tou/twn e)pidei¿knusin.646 
174.1-10 
  áA ga/r e)sti panta/pasin eu)meta/blhta kaiì a)po\ tw½n eÃcwqen kinh/sewn pantoi¿wj 
metatre/petai wÐste a)rga\ hÄ xrhmatistika\ hÄ e)paggeltika\ hÄ e)pitelestika\ hÄ 
aÃllote a)lloiÍa a)poteleiÍsqai, pw½j eÃnesti tau=ta kaiì mikra=j tinoj mete/xein e)n 
e(autoiÍj qei¿aj duna/mewj;647 ti¿ ouÅn; ai¸ e)nou=sai e)n taiÍj uÀlaij duna/meij stoixeiÍa 
tw½n daimo/nwn ei¹si¿n; ou) me\n ouÅn! ou)de\n ga\r tw½n kata\ me/roj ai¹sqhtw½n swma/twn 
genn#= dai¿monaj! polu\ de\ ma=llon tau=ta genna=tai¿ te kaiì froureiÍtai u(po\ tw½n 
daimo/nwn.648 
174.10-175.4 
 All' ou)de\ aÃnqrwpo/j tij pla/sai du/natai wÐsper e)k mhxanh=j daimo/nwn tina\j 
morfa/j, a)lla\ to\ a)na/palin au)to\j ma=llon pla/ssetai kaiì dhmiourgeiÍtai u(po\ tw½n 
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 173.13-14: ¹All' ou)de\ … qeiÍon, tali predizioni, ammonisce Giamblico, non avranno in ogni caso valore 
divino, in quanto anch’esse non si riveleranno altro che fantasmi.  
645
 173.14-16: Kaiì ga\r … a)porroi¿aj, dal momento che le divinazioni mosse all’opera non contengono 
nulla di divino, ad essere mossi dalle rivoluzioni celesti saranno esclusivamente gli elementi ultimi (ta\ 
e[sxata) della realtà che è soggetta al divenire: essi, infatti, simpatizzano (sumpavsxei) con le emanazioni 
che ne discendono.  
646 173.16-174.1: ou) mh\n … e)pidei¿knusin, da questo momento in avanti inizia la confutazione 
dell’argomentazione addotta da Porfirio. In tale frangente Giamblico afferma che le cose stanno 
esattamente all’opposto di come sono state disposte dal filosofo di Tiro, ribadendo sostanzialmente il 
concetto secondo il quale le divinazioni che fanno leva sulle rivoluzioni celesti non contengono nessuna 
divina prescienza.  
647
 174.1-6:  áA ga/r … duna/mewj, nuova interrogazione retorica di Giamblico sulla distinzione fra 
divinazione divina ed arte divinatoria: le realtà mutevoli – vale a dire le predizioni che discendono dalle 
influenze astrali -, che si trasformano per effetto dei movimenti esterni, e che sono rese inoperanti 
oppure operative, rivelatrici oppure efficaci, e ora di un tipo, ora di un altro, non possono avere in sé 
nemmeno una piccola parte della potenza divina. 
648
 174.6-10: ti¿ ouÅn … daimo/nwn, la classe superiore dei demoni viene qui radicalmente distinta dalle 
potenze materiali: i suoi elementi non hanno nulla a che vedere con quanto accade nelle realtà del 
mondo in divenire. Non sono infatti i corpi sensibili o quelli parziali a produrre i demoni, ma è vero 
l’esatto contrario, che cioè sono i demoni a generare e conservare i corpi.  
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daimo/nwn, kaq' oÀson ai¹sqhtou= sw¯matoj mete/xei.649  ¹All' ou)de\ e)k stoixei¿wn tw½n 
ai¹sqhtw½n sumpeforhme/non ti plh=qoj a)pogenna=tai to\ daimo/nion, a)lla\ ple/on 
qa/teron au)to/ te/ e)stin a(plou=n kaiì periì ta\ su/nqeta monoeidw½j e)nergeiÍ.650  àOqen 
dh\ ou)de\ presbu/tera eÀcei ta\ ai¹sqhta\ e(autou= ou)de\ monimw¯tera, a)ll' au)to\ 
presbei¿# kaiì duna/mei diafe/ron toiÍj ai¹sqhtoiÍj metadi¿dwsin hÁn du/natai de/xesqai 
diamonh/n.651 Plh\n ei¹ mh\ ta\ eiãdwla dai¿monaj e)ponoma/zeij, ou)k o)rqw½j e)pisu/rwn 
th\n toiau/thn klh=sin.652 
175.5-14 
ãAllh me\n ga/r e)stin h( tw½n daimo/nwn fu/sij aÃllh de\ h( tw½n ei¹dw¯lwn!653 ta/cij te 
au)tw½n e(kate/rwn pa/mpolu die/sthken.654 Kaiì dh\ kaiì o( tw½n ei¹dw¯lwn xorhgo\j 
dia/foro/j e)sti para\ to\n me/gan h(gemo/na tw½n daimo/nwn.655 ¹Ame/lei kaiì su\ tosou=to 
sugxwreiÍj, mhde/na qeo\n hÄ dai¿mona le/gwn u(p' au)tw½n kaqe/lkesqai.656 Ti¿noj ouÅn 
eÃti ge/noito aÄn a)ci¿a dia/pracij i¸era\ hÄ tou= me/llontoj pro/gnwsij, hÀtij aÃmoiro/j 
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 174.10-14: All' ou)de\ … mete/xei, non è possibile che un uomo, pure impiegando una tecnica 
particolare, possa plasmare dei demoni, ma sarà piuttosto lui ad essere plasmato e creato da questi, 
nella misura in cui partecipa di un corpo sensibile.  
650
 174.14-17: All' ou)de\ … e)nergeiÍ, il demone non è formato da una massa di elementi sensibili 
aggregati insieme; piuttosto esso è semplice ed opera in modo uniforme sulle realtà composte.  
651
 174.17-175.2:  àOqen dh\ … diamonh/n, in quanto esseri sensibili, gli esseri umani non sono più antichi 
né tantomeno più stabili del demone. Questi, superiore per antichità e potenza concede agli elementi 
sensibili di partecipare a quel grado di stabilità che essi possono ricevere.  
652
 175.2-4: Plh\n … klh=sin, la distinzio fra demoni e immagini deve essere netta: le immagini sono 
prodotto dei fabbricatori, mentre i demoni sono realtà ontologiche, immateriali e preesistenti all’arte 
mantica.  
653
 175.6: ei¹dw¯lwn, questo termine, spiega Moreschini, I misteri degli Egiziani, cit., p. 287, 
«significherebbe sostanzialmente la statua nella quale si nasconderebbe il demone, quello che i cristiani 
chiamavano «idolo». La demonologia di Giamblico ammette il demone, ma non l’idolo, come si vede».  
654
 175.5-7:  ãAllh me\n … die/sthken, la natura dei demoni è diversa da quella degli idoli e le classi di 
ciascuno dei due gruppi sono radicalmente diverse tra loro.  
655
 175.7-8: Kaiì dh\ … daimo/nwn, la cosiddetta guida delle immagini (ei¹dw¯lwn xorhgo\j) è espressione 
riferita a colui che fabbrica le medesime, e la sua figura è ben diversa, scrive Giamblico, dal grande capo 
dei demoni. Secondo alcuni sarebbe, questa, un’allusione ad Arimane, il primo dio superiore ai demoni 
nella teologia iranica (cfr. Moreschini, I misteri degli Egiziani, cit., p. 287).  
656
 175.8-10: Ame/lei … kaqe/lkesqai, Giamblico postula un accordo potenziale con Porfirio sul fatto che 
nessun dio o demone possa essere trascinato in basso dalle immagini. Saffrey, Lettre à Anébon 
l’égyptien, cit., p. 37, commenta nella maniera seguente: «’Tu l’admets’, scil. qu’il y a une différence 
entre dieu ou démon et simulacre. C’est-à-dire tout ce que Porphyre vient de dire depuis le Fr. 59 (= DM 
167.10.11) ne se rapporte qu’à la thaumaturgie du plus bas niveau dans laquelle les dieux 
n’intervennient d’aucune façon».  
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e)sti panta/pasi kaiì qeou= kaiì dai¿monoj;657 wÐste ei¹de/nai me\n xrh\ kaiì tau/thn th\n 
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 175.10-12: Ti¿noj … dai¿monoj, nuova interrogazione retorica di Giamblico, per la quale qualsiasi 
operazione sacra o prescienza del futuro non potrebbe sortire alcuna efficacia qualora fosse totalmente 
priva di un dio o di un demone.  
658 175.13-14: wÐste … mhdamw½j, per concludere il nostro capitolo Giamblico fa rifarimento alla 
taumaturgia, intesa come l’opera degli dèi o dei demoni, esortando a indagarne la natura, però allo 





Con questo capitolo Giamblico conclude il Libro III dedicato alla mantica divina e 
all’arte mantica. Egli riporta un discorso udito una volta da certi profeti caldei. Gli dèi si 
accostano solo ed esclusivamente a quegli uomini buoni che si sono purificati mediante 
la scienza sacerdotale, liberandoli da ogni malizia e passione. Quando gli dèi brillano i 
demoni scompaiono, né possono intervenire a disturbare i teurghi. Per contro, uomini 
la cui debolezza o mancanza di autorità violano la religione e la legge non possono 
raggiungere gli dèi. A causa della loro impurità essi non solo mancheranno di unirsi agli 
spiriti immacolati, ma attaccandosi a quelli malvagi saranno riempiti della peggiore 
ispirazione e si daranno ad ogni sorta di vizi e di dissolutezze, simili ai demoni malvagi 
cui la loro natura si sarà previamente unita. In questo modo gli empi celebreranno in 
maniera perversa i riti sacri, trasgressori delle regole, ed invocheranno al posto degli 
dèi i demoni malvagi, da loro denominati antidèi. I sacrileghi, allora, combattono 
principalmente il culto degli dèi e  i teurghi che lo celebrano e che creano nelle persone 
pure la partecipazione al bene. Il tipo di divinazione immacolato discende da questi pii 
sacerdoti, inavvicinabili dalle contaminazioni degli spiriti malvagi. Pertanto, la 
divinazione divina trascende tutto, è soprannaturale, eterna, preesistente. Giamblico 
esorta Porfirio ad uniformare il suo pensiero a tale visione di verità e di virtù, mediante 
le quali i teurghi si elevano verso il fuoco intelligibile, fine di ogni prescienza e di ogni 
attività teurgica. Egli diffida, inoltre, dal prestar fede all’opinione degli atei (scil. i 
Cristiani), i quali attribuiscono tutta la divinazione al demone malvagio.  
 
175.15-176.2 
ãEti toi¿nun659 kaiì tau/thj e)stiì faulote/ra tw½n i¸eroprepw½n drwme/nwn e)ch/ghsij h( 
ge/noj660 ti a)pathlh=j661 fu/sewj panto/morfo/n te kaiì polu/tropon ai¹tiwme/nh th=j 
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 175.15-176.1:  ãEti toi¿nun … teqnhko/twn, i riti sacri non possono avere la loro causa in un essere di 
natura ingannatrice, multiforme e mutevole, che finge di essere dèi, demoni e anime dei morti. 
Moreschini ricorda che tale passo è citato anche da Cirillo di Alessandria (Replica a Giuliano imperatore 
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mantei¿aj u(pokrino/menon662 qeou\j kaiì dai¿monaj kaiì yuxa\j tw½n teqnhko/twn. ¹Erw½ 
dh/ soi kaiì pro\j tau=ta lo/gon oÀn pote hÃkousa, Xaldai¿wn pote\ profhtw½n 
lego/ntwn.663 
176.3-13 
 àOsoi me\n qeoiì th=j a)lhqei¿aj tw½n a)gaqw½n ei¹si mo/nwj doth=rej,664 mo/noij te toiÍj 
a)gaqoiÍj a)ndra/si prosomilou=si, kaiì toiÍj dia\ th=j i¸eratikh=j a)pokekaqarme/noij 
suggi¿gnontai, e)kko/ptousi¿ te a)p' au)tw½n pa=san kaki¿an kaiì pa=n pa/qoj.665 Tou/twn 
                                                                                                                                                                          
IV, 125, PG LXXXVI, 692) e Agostino (La città di Dio X, 11): «si tratterebbe di un genere di esseri 
ingannatori e nocivi agli uomini, che non deve assolutamente essere identificato nemmeno con i 
demoni, ma che finge di avere la loro natura». Secondo Saffrey, Lettre à Anébon l’égyptien, cit., p. 38, 
invece, differenze interpretative sostanziali emergerebbero dal confronto fra il testo della Lettera 
riportato da Cirillo e quello di Giamblico: entrambe le versioni coincidono solamente nella prima parte. 
Per Sodano, invece, «sia Cirillo che Agostino testimoniano che il De mysteriis si è questa volta limitato a 
trascrivere, della lettera di Porfirio, l’inizio dell’aporia (175.16-19), anche se non mancano, nella 
parafrasi delle soluzioni, allusioni evidenti a concetti porfiriani: così, ad esempio, 176.11-12; 177.14-15; 
178.11-13».  
660
 175.16:  ge/noj, quale sia questa stirpe è precisato da Giamblico nel Libro IV, 190.9: «Se, infatti, noi 
dicevamo il vero poco fa a proposito delle immagini (peri\ tw'n eijdwvlwn) e dei demoni malvagi (tw'n 
kakw'n daimovnwn) che fingono la presenza degli dèi e dei demoni buoni, tanto più appare che da qui 
proviene in gran copia la razza malvagia» (trad. Moreschini). A questo punto emerge che i soli 
responsabili degli idoli fabbricati dall’eijdwlopoiov" sarebbero i demoni malvagi.  
661
 175.16: a)pathlh=j, a p. 91.8-9 Giamblico rivolge a Porfirio la seguente domanda: «Quando si verifica, 
allora, quello che tu chiami «inganno», quello della millanteria?» (trad. Moreschini). Il termine ajpathlovn 
(inganno) fa riferimento ad un errore (91.9, aJmavrthma) nell’arte teurgica (91.10, peri\ th\n qeourgikh\n 
tevxnhn), cosicché le immagini autoptiche degli esseri superiori non si presentano nel modo corretto. In 
tale frangente Giamblico sembra più propenso a concedere che l’arte teurgica possa andare incontro 
all’errore di chi la pratica, laddove nel Libro III si crea un evidente slittamento dal piano delle aujtoptika\ 
ajgavlmata di 91.11 a quello della natura ingannatrice dei demoni malvagi, che non ha nulla a che vedere 
con le visioni autentiche degli esseri superiori.  
662
 175.18: u(pokrino/menon, cfr. DM 190.10 a proposito delle false apparizioni degli esseri superiori 
simulate dai demoni malvagi.  
663
 176.1-2: ¹Erw½ dh/ … lego/ntwn, è probabile che dietro l’allusione ai profeti caldei vi sia l’implicito 
richiamo alle figure di Giuliano il Teurgo, accreditato dalla tradizione come l’Autore degli Oracoli 
caldaici, e suo padre, l’altro Giuliano, cui la Suìdas attribuisce la redazione di un’opera sui demoni. Si 
osservi anche il riferimento alla trasmissione di un insegnamento orale riservato (pro\j tau=ta lo/gon oÀn 
pote hÃkousa), che rientra nel novero delle divine teologie menzionate nelle battute iniziali dello scritto 
(cfr. DM 4.2), nonché l’interloquire di Giamblico in prima persona (¹Erw½), inusuale rispetto al plurale 
impiegato nella fictio letteraria dello pseudonimo Abammone, quando invece si tratta di descrivere 
dottrina e pratica della teurgia.  
664
 176.3-4: tw½n a)gaqw½n doth=rej, identica espressione verrà impiegata a 292.4 a proposito dell’unione 
con gli dèi, definiti appunto i donatori delle cose buone (tw½n a)gaqw½n doth'ra" qeou\"). Anche Platone 
aveva parlato dell’offerta del bene da parte degli dèi (cfr. Resp. 509b 8-9) e di un dio buono per 
essenziale qualità (cfr. Resp. 379b 1).  
665
 176.3-7:  àOsoi … pa/qoj, i veri dèi, scrive Giamblico, donano esclusivamente cose buone e 
s’avvicinano soltanto a uomini buoni; inoltre frequentano coloro che si sono purificati mediante la 
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de\ e)pilampo/ntwn a)fane\j to\ kako\n kaiì daimo/nion e)ci¿statai toiÍj krei¿ttosin, 
wÐsper fwtiì sko/toj, kaiì ou)de\ to\ tuxo\n parenoxleiÍ toiÍj qeourgoiÍj!666 a)f' ouÂ dh\ 
kaiì pa=san667 a)reth\n de/xontai, kaiì xrhstoiì toiÍj hÃqesin e)pitelou=ntai kaiì 
ko/smioi, paqw½n te a)palla/ttontai kaiì pa/shj a)ta/ktou kinh/sewj, tw½n te a)qe/wn 
kaiì a)nosi¿wn tro/pwn kaqareu/ousin.668 
176.13-177.6 
  àOsoi de/ ei¹sin au)toi¿ te a)lith/rioi, kaiì a)qe/smwj kaiì a)ta/ktwj e)piphdw½si toiÍj 
qei¿oij, di' a)toni¿an te th=j oi¹kei¿aj e)nergei¿aj hÄ th=j u(parxou/shj au)toiÍj duna/mewj 
eÃndeian ou) du/nantai tw½n qew½n tugxa/nein, hÄ kaiì dia/ tinaj miasmou\j a)pei¿rgontai 
th=j pro\j ta\ aÃxranta pneu/mata sunousi¿aj,669 ouÀtw toiÍj kakoiÍj pneu/masi 
suna/ptontai, plhrou/menoi¿ te a)p' au)tw½n th=j kaki¿sthj e)pipnoi¿aj ponhroi¿ te kaiì 
a)no/sioi gi¿gnontai, h(donw½n me\n a)kola/stwn plh/reij, kaki¿aj de\ a)na/mestoi, 
tro/pwn te a)llotri¿wn toiÍj qeoiÍj zhlwtai¿, kaiì to\ oÀlon fa/nai, paraplh/sioi toiÍj 
ponhroiÍj dai¿mosi gigno/menoi meq' wÒn sumfu/ontai.670 
 
 
                                                                                                                                                                          
scienza sacerdotale, togliendo loro ogni malizia ed ogni passione. Quest’ultima espressione si ripeterà a 
178.8 e, secondo des Places, Les mystères d’Égypte, cit., p. 144, «avec chiasme entre les sujets (kakiva, 
pavqo") et le verbe (ejkkovptein), lequel, actif ici, devient ensuite passif».  
666
 176.7-9: Tou/twn de\ … qeourgoiÍj, quando gli dèi brillano, spariscono sia il male che il demone, 
cedendo il posono agli esseri superiori, come l’ombra alla luce, né possono anche solo casualmente 
disturbare i teurghi.  
667
 176.10: pa=san, secondo Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 316, «la ripetizione di pa'" in ambedue i 
passi, propria dello stile innico e della formula universalista, richiama Matt. 9,35 e 10,1 […]; i goeti, al 
contrario, sono empli, inclini a piaceri senza freno, dominati dalle passioni […], un motivo frequente 
nelle ricette dei papiri magici (cfr. PGM I 97-105)».  
668
 176.10-13: a)f' ouÂ … kaqareu/ousin, i teurghi ricevono tutte le virtù, diventano perfetti nei loro atti e 
saggi, sono liberati dalle passioni e dai moti disordinati dell’anima, si purificano da tutti quei modi di 
vivere irreligiosi ed empi. 
669
 176.13-18:  àOsoi … sunousi¿aj, gli empi si volgono ai riti sacri senza rispettarne la legge e la regola. A 
causa della loro debolezza o dell’insufficiente forza che essi posseggono non possono raggiungere gli 
dèi, oppure per effetto di certe loro impurità non è loro concesso di unirsi agli spiriti immacolati.  
670
 176.18-177.6: ouÀtw … sumfu/ontai, i sacrileghi si attaccano agli spiriti malvagi e, colmi 
dell’ispirazione peggiore, diventano a loro volta malvagi ed empi, si danno ai piaceri proibiti, pieni di 
malvagità, imitatori di costumi estranei agli dèi, dunque simili ai demoni malvagi ai quali la loro natura si 
unisce. Stesso concetto si trova espresso in Or. Cald., fr. 157: «il tuo vaso [cioè il corpo] sarà la dimora 
delle bestie terrestri [cioè i demoni]». Alla stessa fonte caldaica risale Porfirio, Abst. II 45,3: «[I goeti] 
sono pieni di passione […] e sono colmi d’impurità». Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 316, rileva che «la 




 OuÂtoi dh\ ouÅn paqw½n mestoiì kaiì kaki¿aj u(pa/rxontej dia\ sugge/neian671 eÀlkousi 
ta\ ponhra\ ei¹j e(autou\j pneu/mata, kaiì au)toiì pro\j kaki¿an pa=san u(p' au)tw½n 
e)gei¿rontai, sunau/contai¿ te u(p' a)llh/lwn ouÀtwj, kaqa/per tij ku/kloj672 a)rxh\n 
teleutv= suna/ptwn kaiì a)ntapodidou\j th\n iãshn a)moibh\n w¨sau/twj.673 áA toi¿nun th=j 
a)nosiourgi¿aj e)stiìn a)sebh= ptai¿smata,674 a)ta/ktwj me\n au)ta\ prosfero/mena toiÍj 
i¸eroiÍj eÃrgoij, a)ta/ktwj de\ peirw¯mena kaiì tw½n e)peisio/ntwn, kaiì pote\ me/n, w¨j 
dokeiÍ, qeo\n aÃllon a)nq' e(te/rou poiou=nta e)pikwma/zein, tote\ d' auÅ dai¿monaj 
ponhrou\j a)ntiì tw½n qew½n ei¹skri¿nonta, ouÁj dh\ kaiì kalou=sin a)ntiqe/ouj,675 tau=ta 
mhde/pote e)n lo/g% t%½ periì th=j i¸eratikh=j mantei¿aj ti¿qeso. ¹Enantiw¯teron ga/r 
e)sti dh/pou t%½ kak%½ to\ a)gaqo\n ma=llon hÄ t%½ mh\ a)gaq%½.676 
178.4-16 
 àWsper ouÅn oi¸ i¸ero/suloi tv= qrhskei¿# tw½n qew½n pa/ntwn ma/lista ma/xontai, ouÀtw 
kaiì oi¸ suno/ntej toiÍj a)patew½si kaiì toiÍj th=j a)kolasi¿aj ai¹ti¿oij dai¿mosi, 
                                                           
671
 177.8: sugge/neian, la connaturalità dei sacrileghi con gli spiriti malvagi echeggia il principio espresso 
a p. 133.10-11, secondo il quale nature affini ricevono altre nature ad esse corrispondenti. Per contro, 
ciò che è eterno ed immutabile è, piuttosto, connaturato agli dèi (cfr. DM 256.15-17).  
672
 177.11: ku/kloj, l’immagine di un circolo che unisce la fine al principio risponde ad un principio 
enunciato a p. 31.19, per cui il movimento circolare (th\n ejgkuvklion perifora\n) fa sì che tutte le cose si 
muovano le une verso le altre e le estremità stiano insieme con i principi (cfr. DM 32.5).  
673
 177.7-12: OuÂtoi … w¨sau/twj, la verve polemica di Giamblico incalza ancor più da vicino i sacrileghi, 
definendoli ripieni di passioni e di malvagità. Essi, a causa del loro essere connaturati agli spiriti malvagi, 
sono stimolati per parte di quelli a compiere ogni malizia; inoltre si accrescono vicendevolmente, come 
un cerchio che collega il principio con la fine e dà in cambio la stessa successione.  
674
 177.13: ptai¿smata, gli errori causati dall’empietà sono gli stessi (cfr. DM 95.11, ejsxatoi" 
ptaismavtwn) che Giamblico imputa nel Libro II alle classi inferiori, per cui non è possibile elevarsi per via 
di analogia dalle opere di quelle all’attività teurgica degli dèi.  
675
 177.12-18:  áA toi¿nun … a)ntiqe/ouj, la condotta del sacrilego viene ad inficiare la retta esecuzione dei 
riti sacri. Gli empi errori di questi uomini vengono dunque applicati anche alla pratica cultuale senza il 
rispetto di nessuna regola. Ancora, senza regola corrompono coloro che assistono alle sacre cerimonie 
e, a quanto sembra, fanno festeggiare un dio al posto di un altro. Atre volte, invece, introducono dei 
demoni malvagi al posto degli dèi, e li chiamano antidèi. Questi sono l’equivalente del Satana o 
Anticristo dei cristiani, l’aemulus Dei, come lo chiamava Lattanzio nelle Divine Istituzioni II, 9, 13, oppure 
antitheus, come riporta Arnobio nel Contro i pagani IV, 12. Per Giamblico gli antidèi sono quei demoni 
malvagi che vogliono apparire dèi (cfr. Porfirio, Abst. II, 42).  
676
 177.18-178.2: tau=ta … a)gaq%½, tali sacrileghi, insiste Giamblico rivolgendosi a Porfirio, non devono 
essere fatti rientrare nel discorso attorno alla divinazione sacra. Il bene, afferma l’A., è certamente 
opposto al male molto di più che al non bene.  
159 
 
maxo/menoi dh/pou pro\j tou\j qeourgou\j u(pa/rxousi!677 tou/toij ga\r pa=n me\n 
pneu=ma ponhro\n e)ci¿statai kaiì a)natre/petai aÃrdhn, pa=sa de\ kaki¿a kaiì pa=n pa/qoj 
e)kko/ptetai panta/pasi, kaqara\ de\ metousi¿a tw½n a)gaqw½n pa/restin e)n toiÍj 
kaqaroiÍj, aÃnwqen de\ a)po\ tou= puro\j678 plhrou=ntai th=j a)lhqei¿aj!679 oiâj ou)de\n 
e)mpo/dion gi¿gnetai a)po\ tw½n kakw½n pneuma/twn, ou)d' ei¹j ta\ th=j yuxh=j a)gaqa\ 
kw¯luma!680 ou)de/ tij tu=foj hÄ qwpei¿a hÄ a)tmw½n a)po/lausij hÄ bi¿aj i¹sxu\j 
parenoxleiÍ! a)lla\ pa/nta w¨spereiì kerauni¿% tiniì bolv= plhge/nta a)nafw½j u(pei¿kei 
kaiì u(poxwreiÍ, mhde\ prospela/sai au)toiÍj duna/mena.681 
178.16-179.5 
 áEn ouÅn tou=to/ e)sti to\ aÃxranton kaiì i¸eratiko\n qeiÍo/n te w¨j a)lhqw½j ge/noj th=j 
mantei¿aj! kaiì tou=to ou)x, w¨j su\ le/geij, diaithtou= deiÍtai hÄ e)mou= hÄ aÃllou tino/j, 
iàn' au)to\ e)k pollw½n prokri¿nw, a)ll' au)to\ e)cv/rhtai pa/ntwn, u(perfue\j a)i¿dion 
prou+pa/rxon, ou)de\ para/qesi¿n tina e)pidexo/menon ouÃte u(peroxh/n tinoj e)n polloiÍj 
protetagme/nhn! a)ll' a)pole/lutai <kaiì> kaq' e(auto\ monoeide\j pa/ntwn 
prohgeiÍtai.682 
 
                                                           
677
 178.3-6:  àWsper ouÅn … u(pa/rxousi, come i sacrileghi combattono il culto divino a tutto campo, così 
anche coloro che si accompagnano ai demoni ingannatori e causa di corruzione combattono giocoforza i 
teurghi. 
678
 178.10: tou= puro\j, cfr. DM 113.8, allorché Giamblico parla della manifestazione del fuoco degli dèi. 
Sull’affiliazione al fuoco mistico della catena ermetica cfr. J. Bidez, Note sur les mystères néoplatoniciens, 
«Revue belge de philologie et d’histoire» 7 (1928), 4, pp. 1477-1481, spec. p. 1480.  
679
 178.6-11: tou/toij ga\r … a)lhqei¿aj, i teurghi espellono e combattono a fondo ogni spirito malvagio 
ed è totalmente distrutta ogni malvagità e passione. Grazie ad essi si crea nelle persone pure una 
partecipazione al bene ed essi sono riempiti dall’alto del fuoco della verità.  
680
 178.11-13: oiâj ou)de\n … kw¯luma, i teurghi non vengono ostacolati dagli spiriti malvagi perché nessun 
genere di impedimento può vincerli ed impedire loro di raggiungere i beni dell’anima.  
681
 178.13-16: ou)de/ tij … duna/mena, i teurghi non sono contaminati dalla superbia, dall’adulazione, dal 
godimento procurato dai vapori, né dalla forza viol--enta che si scagli contro di loro. Tutto, come colpito 
dal fulmine, si allontana e si ritrae senza toccarli o avvicinarsi a loro.  
682
 Commento 178.16-179.5: sono qui ricordate tutte le qualità della divinazione divina esaminate nei 
capitoli precedenti: solamente quello dei teurghi è il tipo della divinazione puro, sacro e autenticamente 
divino; esso non necessita di nessun arbitro, come invece ammetteva Porfirio, perché sia prescelto fra 
molti, ma tutto trascende, soprannaturale, eterno e preesistente; esso non ammette nemmeno un 
confronto o un posto di primo piano in mezzo a molti altri, ma è separato da tutti è il primo tra tutti gli 
altri genere, in sé e per sé uniforme. Commenta Saffrey, Lettre à Anébon l’égyptien, cit., p. 40: «Au 
témoignage de Jamblique, Porphyre en appelait à un arbitre, peut-être Anébon, son correspondant 
égyptien, pour décider entre deux sortes de mantique, celle pratiquée par les théurges et celle 
pratiquée par ceux qui sont semblabes aux mauvais démons (Réponse p. 176.3-177.6). Jamblique récuse 




âWi deiÍ kaiì se\ kaiì pa=j oÀstij e)stiì gnh/sioj tw½n qew½n e)rasth\j e)pidou=nai e(auto\n 
oÀlon! e)k ga\r tou= toiou/tou tro/pou paragi¿gnetai aÀma te kaiì e)n taiÍj mantei¿aij h( 
aÃptaistoj a)lh/qeia kaiì e)n taiÍj yuxaiÍj h( telei¿a a)reth/.683 Meta\ tou/twn de\ 
a)mfote/rwn di¿dotai toiÍj qeourgoiÍj h( pro\j to\ nohto\n pu=r aÃnodoj,684 oÁ dh\ kaiì 
te/loj deiÍ pa/shj me\n prognw¯sewj pa/shj de\ qeourgikh=j pragmatei¿aj 
proti¿qesqai.685 
179.13-180.4 
Ma/thn ouÅn e)peisa/geij th\n a)po\ tw½n a)qe/wn do/can, w¨j aÃra th\n pa=san mantei¿an 
a)po\ tou= ponhrou= dai¿monoj h(gou=ntai e)piteleiÍsqai! ouÃte ga\r aÃcion au)tw½n 
mnhmoneu/ein e)n taiÍj periì qew½n e)pista/sesi, kaiì aÀma a)maqeiÍj ei¹sin ouÂtoi th=j tou= 
a)lhqou=j te kaiì yeudou=j diakri¿sewj dia\ to\ e)n sko/t% th\n a)rxh\n teqra/fqai, ta/j 
te a)rxa/j, a)f' wÒn paragi¿gnontai tau=ta, ou)de/pote du/nantai diagignw¯skein.686 Kaiì 
me/xri dh\ tou/twn ta\ periì tou= tro/pou th=j mantei¿aj h(miÍn diwrisme/na e)xe/tw 
te/loj.687 
                                                           
683
 179.5-8:  âWi deiÍ … a)reth/, l’esortazione è rivolta direttamente a Porfirio, invitato ad abbandonarsi 
completamente a questa sola specie di divinazione: da questa soltanto si produce negli oracoli la verità 
infallibile e nelle anime la virtù perfetta.  
684
 179.10: pro\j to\ nohto\n pu=r aÃnodoj, scopo di ogni operazione teurgica è l’ascesa dell’anima al fuoco 
noetico. Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 319, riporta alcune analogie con gli Oracoli caldaici: «L’oracolo 
(fr. 115,1) esorta: Tu devi affrettarti alla luce e ai raggi del Padre», e il «Padre» è, nella letteratura 
oracolare, il «fuoco intellettuale» (noerovn interscambiabile tuttavia con nohtovn)».  
685
 179.9-12: Meta\ … proti¿qesqai, grazie alla verità e alla virtù viene concesso ai teurghi di ascendere 
verso il fuoco intelligibile, il quale deve essere proposto come fine di ogni prescienza del futuro e di ogni 
attività teurgica.  
686
 Commento 179.13-180.4: l’attacco a tutto campo è condotto contro i cristiani, l’opinione dei quali 
era che fosse il demone malvagio ispiratore di tutta la divinazione. A detta di Giamblico essi non sono 
degli di essere ricordati nelle discussioni sugli dèi, inoltre non sanno nemmneo distinguere il vero dal 
falso, poiché fin dal principio sono stati allevati nella tenebra e sono incapaci di riconoscere i principi da 
cui tutto questo procede. Commenta Sodano, I misteri egiziani, cit., p. 319: «Nella sintesi riassuntiva del 
problema, a Porfirio si rimprovera di avere, nella sua lettera, introdotto l’opnione degli atei […]. Chi sono 
gli atei? Molto probabilmente i Cristiani. L’imperatore Giuliano alla tradizione religiosa greca, fonte di 
luce e di salvezza, al politeismo illuminato, la forma cultuale della tradizione che non consente 
apostasia, contrappone l’oscura ignoranza dei Galilei, «atei» e colpevoli di apostasia, perché hanno 
abbandonato gli eterni dèi protettori». 
687
 180.3-4: Kaiì … te/loj, Giamblico chiude quest’ampio capitolo dedicato alla mantica divina e all’arte 
mantica, benché non manchi di riprenderne alcune tematiche nei Libri successivi, in modo particolare 
nel Libro VI (244.11-20): l’anima muta insieme alla predizione e opera e conosce il futuro per una 
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